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Crítica agustiniana de la teología de Varrón 


Por Jean PÉrIN 


CRÍTICA CRISTIANA DE LA TEOLOGÍA TRIPARTITA 


La teología tripartita de Varrón choca con la oposición de los pole- 
mistas cristianos, que, discuten al mismo tiempo el fundamento de la 
división misma y la legitimidad de vada una de las tres teologías, así 
distinguidas. Esta crítica se encuentra naturalmente en aquellos a quie- 
nes debemos el conocimiento de la triple división varroniana: Tertuliano 
y San Agustín. 

Sin embargo, sabemos que cada uno de estos tautores presentaba la 
tripartición de una manera diferente. Según el primero, cada teología 
constituye un sistema de creencias exclusivo y autónomo, ya que las 
describe como tres opciones de la religión pagana, entre las que hay que 
escoger. Además, no dice nada de los reproches que Varrón habría po- 
dido dirigir a alguna de ellas. San Agustín, por el contrario, acepta las 
reservas formuladias por Varrón acerca de la teología fabulosa y sus 
Akadas sobre la teología civil. Por otra parte, según él, el escritor ro- 
mano adriitía el hecho de una comunicación entre las tres teologías, no 
exclusivas entre sí, sino complementarias. 

De esta divergencia en la concepción de la triple división resulten 
matices importantes en la crítica de esta representación relisiasa. Tertu- 
liano mirará a cada una de estas tres teologías en sí mismas y las 1u 
chtlazará individualmente, teniendo en cuenta sólo sus propias luces. 
Pero San Agustín no dejará de utilizar las propias incertidumbres de 
Varrón ni de invocarlas contra el mismo autor romano. Además, sabrá 
aprovechar la solidaridad de las tres teologías y atacar a las otras dos 
en los puntos débiles de cada una. 


TERTULIANO 


Después de haber expuesto la distinción de Varrón entre la teología 
física, la mítica y la nacional, Tertuliano se pregunta cuál es la verda- 
dera. Ninguna le parece satisfactoria. Las hipótesis de los filósofos ca- 
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recen de solidez y se contradicen mutuamente. Las ficciones de los 
poetas son vergonzosas; la elección de los pueblos es arbitraria, y, por 
lo mismo, diferente en Cada ciudad. Ahora bien: la verdadera teología 
requiere certidumbre, decencia, universalidad. Ninguna de las teologías 
de Varrón reúne estas tres garantías; hay que rechazar, por tanto, la 
adhesión a los dioses que propone cada una de ellas. 

«¿Dónde, pues, hay que colocar la verdad? ¿En las conjeturas de los 
filósofos? Son muy arriesgadas. ¿En las ficciones de los poetas? Pero 
sus relatos son inmorales. ¿En la elección de los pueblos? Mas su elec- 
ción no está unificada y varía según el municipio. La postura de los 
filósofos es incierta por contradictoria; la de los poetas, indigna porque 
es inmoral; la de los pueblos, anárquica porque es arbitraria. Ahora 
bien: la divinidad, si se la quiere tratar según la verdad, tiene una 
naturaleza tal que no se deja ni cercar por razonamientos inciertos, ni 
manchar por fábulas indignas, ni arbitrar por elecciones dispersas, por- 
que es preciso tonvarla por lo que es en realidad: segura, limpia, uni- 
versal, es decir, la misma para todos. Ahora bien: ¿de qué Dios fiarme? 
¿De aquel al que se inclina la conjetura? ¿De aquel a quien la historia 
proclama? (1). ¿De aquel que quiere la ciudad? Lia dignidad me manda 
no creer en ningún dios antes de admitir uno de quien haya que dudar 
o avergonzarse, o aun más, que haya sido escogido arbitrariamente» (2). 

En los capítulos que siguen, Tertuliano examin'ta por separado cada 
una de las tres teologías de Varrón, y toma, desarrollándolas, las crí- 
ticas que acaba de vosquejar. Contra la teología física nota las diver- 
gencias que aparecen en la representación de Dios de una escuela filo- 
sófica a otra, de los platónicos ta los epicúreos y los estoicos. Expone 
las teorías de Diógenes, de Tales y de Sócrates (3), sin reparar que no 
hace más que renovar una crítica ya formulada por Varrón, según el 
testimonio de San Agustín. 

Los adeptos de la teología física quieren que los verdaderos dioses 
sean los elementos. Ya sea porque proponen claramente esta equiva- 
lencia como hacen los «egipcios», Demócrito y Zenón, ya sea que, como 
Xenócrates y Arcesilas, lleguen a esa conclusión indirectamente, soste- 
niendo que los dioses han nacido de los elementos. Los dioses, en efecto, 
no pueden nacer más que de los dioses. 

A estia concepción objeta Tertuliano que los elementos, como el mun- 
do, han comenzado y tienen fin, mientras que la eternidad es insepara- 
ble de la naturaleza divina, y no se resuelve nada diciendo, con Varrón, 
que los elementos, como consecuencia de su inmovilidad, son «anima- 
les» (4). Los elementos pertenecen a la m'iateria. Ahora bien: la materia, 
según confesión de los mismos filósofos, es radicalmente diferente de 
Dios (5). 


(1) Como Eusebio, Tertuliano hace intervenir a la historia a propósito de la 
teología mítica; este doble testimonio hace pensar que se daba la equivalencia 
teológica mítica = teología histórica si no en Varrón —que Eusebio parece no co- 
nocer— al menos en sus fuentes. 

(2) TERTULIANO, Ad natf., II, I, 115-15, ed. Borleffs, p. 41, 22-35, 

(3)HAPDid:, IL 2, 7-18: 

(4) 4d nat., II, 3, 1-16. 

(5) Ibid., 11, 4, 10-12. 


Aa 


20 


CRÍTICA AGUSTINIANA DE LA TEOLOGÍA DE VARRÓN 157 


Tertuliano, sin embargo, concede que la teología física de Varrón es 
«humanior»; los elementos serían dioses porque sin su ayuda nada 
puede ser provechoso a la vida humana: tasí el sol, la luna, los astros, 
el cielo, la tierra. Los elementos son dioses no sólo por sus bondades, 
sino incluso por sus cóleras: tal es el rayo, el granizo, los incendios, 
las pestes, los diluvios, los temblores de tierra. En una palabra, según 
Varrón, «podrían ser dioses los seres cuya naturaleza debe ser honrada 
en la prosperidad y temida en la prueba, capaz de ayudar y de nu- 
trir» (6). 

A esto replica Tertuliano: Cuando una cosa les ayuda o les favorece, 
las gentes razonables no agradecen ni reprochan a la cosa mismia, sino 
al ser que la ordena. No se corona a la cítara, sino al músico; no se dan 
gracias a la medicina, sino al médico; no se acusa a la espada o la lanza, 
sino al enemigo y al ladrón. En física, como en todo, hay que mirar al 
autor y no hacer de los elementos «poderes soberanos», cuando no son 
más que instrumentos «sometidos». No se es deudor la los elementos, 
sino al divino señor que los dispone (7). En fin, la divinidad no podría 
estar sujeta a disminución ni a corrupción. Ahora bien: los astros, la 
luna y el sol sufren dismuniciones y eclipses (8). 

Después de haber arruinado la teología física, cuyo error es divinizar 
los elementos y los astros, Tertuliano pasa al juicio reprobador de la 
teología mítica de los poetas, cuya inmoralidad desacredita. La licencia 
poética y los derechos de la fábula no son una excusa: «Cada vez que 
censuramos en vuestros dioses una conducta miserable o vergonzosa O 
cruel, tomáis pretexto de las licencias poéticas y la salváis reputándola 
fabulosa». En realidad, todos los dioses propuestos por los poetas son 
responsables de la explicación evhemrística (9). Para terminar, Tertu- 
liano examina la teología nacional, que contradice a la universalidad del 
verdadero Dios (10). 


SAN AGUSTÍN 


El autor de la Ciudad de Dios, exponiendo la desconfianza de Varrón 
con respecto a ciertas estructuras religiosas romanas, mezclaba ya sus 
propias objeciones. Desarrollaba los reproches que Varrón, pensaba él, 
dejaba implícitos, ya por prudencia, ya por falta de lógica. Veamos aho- 
ra cómo lleva el ataque por su cuenta. Su habilidad consiste en basarse 


(6) Ibid., 11, 5, 1-7, p. 48, 3-25 = fgt. 1 19. AGAHD, p. 151, 1-21. 

(7) Ibid., 1, 5, 8-18, p. 48, 26-50, 16. 

(8) Ibid., II, 6, 1-4. 

(9) Ibid., HL, 7, 9-18, p. 52, 3-30.—Sobre el recurrir de Tertuliano a la explica- 
ción euhemerística, cfr. J. W. ScuIippERS, De ontwikkeling der Euhemeristische 
Godencritiek in de Christelijke Latijnse Literatuur, diss. Utrecht, Groningen, 1952, 
AA II, 8, 1-4,.—No hablamos aquí de los ataques de Tertuliano contra 
las teologías mítica y nacional más que cuando dependen de la crítica de la 
teología tripartita. Son innumerables los textos en que sin referencia a la tripar- 
tición de Varrón, condena a los dioses de los poetas y a los de las ciudades. 
Cfr., p. ej., Ad nat., I, 10, 13-49, y Apologeticum, XIV, 2-9, dos exposiciones empa- 
rentadas que desacreditan la teología mítica invocando el testimonio de los filó- 
sofos paganos, Varrón entre ellos. 
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en la solidaridad que Varrón establece entre las tres teologías para 
extender al conjunto las reservas lanzadas contra cada una de ellas. 
Varrón, acentuando la reprobación ligeramente formulada por Escévola, 
trataba la teología de los poetas sin indulgencia, irrespetuosa y erronea. 
San Agustín estima que esta ejecución es suficiente, y se evita el volver 
a ella. Apenas aportará, como una confirmación, la célebre condenación 
dada por Platón contra las representaciones escénicas y su decisión de 
expulsar de la ciudad a los poetas, autores de versos indignos de la 
majestad y bondad de los dioses (11). 

Pero reserva su esfuerzo para establecer que la crítica, justamente 
formulada por Varrón contra la teología de los poetas, destruye a la vez 
la teología de la ciudad que le es inseparable. Parte de la correspon- 
dencia que Varrón establecía entre la teología fabulosa y el teatro, la 
teología natural y el mundo, la teología civil y la ciudad. San Agustín 
ve una clara división entre estos tres «lugares teológicos»: el mundo, 
obra de Dios, es aparte. La ciudad y el teatro se emparejan, por ser am- 
bas obras humanas. Y son unos mismos los dioses de quienes se ríe en 
el teatro y a quienes se adora en los templos de la ciudad. Habría, pues, 
que distinguir no tres, sino dos especies de dioses: los «naturales» y 
los de «institución humana». Reuniendo estos últimos a los dioses de las 
fábulas y a los de la ciudad como sus siervos, los poetas y los sacerdotes 
se unen en una mismá mentira (12). 

Ninguna extrañeza hay, en efecto, para quien pasa del teatro al tem- 
plo. Son los mismos dioses, con la misma figura y la misma edad, el 
mismo sexo, el mismo atavío que muestran las estatuas de los santua- 
rios y que se ven en la escena (13). Estas dos teologías, la fabulosa y la 
civil, unidas por San Agustín en la deshonra común de la institución 
humana, ¿son sencillamente paralelas, o bien una es primitiva y otra 
es derivada? Ciertamente, influye una sobre otra, pero no se sabe cuál 
ejerce la influencia y cuál la recibe. San Agustín ora parece ver en la 
teología de los poetas el origen de la teología de la ciudad: sembrando 
la primera la mentira por sus vergonzosas ficciones acerca de los dio- 
ses, y segando la segunda esa misma mentira que recoge complaciente- 
mente (14); ora aparece la causalidad en sentido inverso: la teología 
fabulosa conduce a la teología civil (15), Más taún, la teología de la fábula 
y la del teatro reposan sobre la teología civil: es su imagen, el espejo en 
que ésta viene a reflejarse (16). 


(11) S. Acustín, De ciu. Dei, VIII, 13, ed. Hoffmann, I, p. 375, 20-23. La alusión 
atañe al pasaje de la Rep. TII, 3982. TERTULIANO, Ad nat., II, 7, 11, p. 52, 9-10, 
había utilizado ya este argumento contra la teología mítica; la semejanza de tér- 
minos empleados por uno y otro (Tertuliano: Plato censuit ipsum Homerum... 
ciuitate pellendum; Agustín: Plato... poetas ipsos... censet ciuitate pellendos) 
hace pensar que Agustín tal vez toma la idea de esta observación del libro 11 
del Ad nat., que él conocía. Sobre la actitud de San Agustín hacia la teología de 
Varrón puede consultarse con provecho el excelente estudio del P. José Oroz 
titulado «Introducción a una teología agustino-varron'ana, vista desde la Ciudad 
de Dios» en Estudios sobre la Ciudad de Dios, El Escorial, 1955, vol. 1, Pp. 459-473. 

AO) De ciu: Det; VI; 6D. 281 13-23. 

E IEA MES OA Pl 

(14) Ibid., VI, 6, p. 282, 4-6. 

(5) ID1dS MET, DD. 2832109. 

(16) Ibid., VI, 9, p. 292, 14-19. 
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Cualquiera que sea la que engendra y nutre a la otra, el hecho es 
que coinciden exactamente. La primera no es solamente fabulosa, ni la 


segunda exclusivamente civil, sino que las dos son fabulosas por su co- 


mún obscenidad, y las dos son civiles si se piensa que las representa- 
ciones escénicas de las fábulas tienen su puesto en la liturgia oficial 
de la ciudad (17). Este estrecho acercamiento de la teología fabulosa y 
de la teología civil lleva a San Agustín a una conclusión importante; a 
saber, que los ataques prodigados por Varrón contra la primera desca- 
lifican automáticamente a la segunda, que, como buen patriota romano, 
se precia de mantener: «Tú descubres a los dioses de la fábula contra 
quienes descargas libremente tu sentimiento íntimo, pero, quieras o no, 
tus golpes atentan también contra los dioses de la ciudad» (18). 

Solidarias en su estructura, estas dos teologías lo son fatalmente en 
su condenación; una y otra fracasan al procurar la vida eterna (19). 
Más aún, si hubiera que comparar su grado de inmoralidad, su evalua- 
ción respectiva debería contradecir a la de Varrón. La más vergonzosa 
es la teología civil, y hay que reconocer en los actores el deseo de evitar 
a los espectadores todas las abominaciones que se ocultan tras las pa- 
redes de los santuarios (20). 

Aquí podría plantearse una cuestión: ¿Cómo la identidad de natu- 
raleza y, por tanto, de reprobación de las teología fabulosa y civil ha 
podido escapar al análisis perspicaz de Varrón? Pero Varrón, responde 
San Agustín, no ha sido de ninguna manera engañado. Si emplea tanta 
fuerza, ya para denunciar los errores de la teología de los poetas como 
para establecer el papel en la elaboración de la teología de la ciudad, 
es con el pensamiento inconfesado de desacreditar igualmente esta úl- 
tima, a la que su patriotismo tradicional le prohibía atacar abierta- 
mente. Si es cierto que la teología fabulosa es como el espejo donde se 
refleja la teología civil y donde se contemplan y reconocen los dioses 
de la ciudad, ¿no encierra la condenación de la imagen la condenación 
también del original, que no se atreve a pronunciar directamente, sino 
que el lector inteligente sabrá leer entre líneas? (21). 

Frecuentemente, San Agustín imputa este último pensamiento, lúci- 
do, pero poco atrevido, a los acutissimi homines atque doctissimi a qui- 
bús ista conscripta sunt, que, sin exponerse a los peligros en que le había 
hecho incurrir una crítica formial de la teología oficial de la ciudad, ha- 
bían, sin embargo, encontrado este medio para promover la teología 
natural (22). E 

Es poco probable que indique con este plural otros autores distintos 
de Varrón. ¿Quién, pues, es bastante lento de espíritu para no com- 
prender que exponiendo y descubriendo con tanto cuidado la teología 
civil, mostrando su semejanza con la teología fabulosa indigna, ense- 
ñando manifiestamente que ésta no es más que una parte de la primera, 
este hombre quiera preparar en los espíritus el campo libre para esta 


(17) Ibid., VI, 8, p. 288, 23-289, 3. 
(18) Ibid., VI, 6, p. 281, 11-13. 

(19) Ibid., VI, 6, p, 282, 3-4. 

(20) Ibid., VI, 7, p. 286, 16-18. 

(21) Ibid., VI, 9, p. 292, 14-21. 

(22) Ibid., VI, 8, p. 288, 14-23. 
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teología natural, la de los filósofos, como él quiere? Solamente emplea 
este modo sutil de criticar la teología fabulosa, sin osar ocuparse de la 
civil, pero descalificándola en su misma manera de exponerla. Ya que 
el juicio de las gentes inteligentes ha condenado a una y a otra, no les 
queda otra elección que la teología natural (23). 

A este Varrón clarividente, pero hipócrita y tímido, que atlaca la teo- 
logía fabulosa, sin atreverse a tocar a su hermana gemela, la teología 
civil, San Agustín opone el ejemplo de Séneca, que ataca la teología de 
la ciudad en su tratado De superstitione con un lujo de detalles y una 
vehemencia tal, que Varrón no había empleado ni contra la teología es- 
cénica misma (24). Sin embargo, como si el paganismo no hubiera podido 
producir nada que fuese completamente bueno, Séneca no ha sido del 
todo sincero. Arruina la teología civil, pero solamente sobre el papel. 
Prohibe al sabio prestar a los ritos oficiales una adhesión interior y ver- 
daderamente convencida, pero le permite simularla en la práctica: 
«Rindamos un culto, pero recordemos que este culto es asunto de cos- 
tumbres y no de creencias» (25). Él mismo en su conducta ha dado ejem- 
plo de esta duplicidad, uniendo la independencia del espíritu y el con- 
formismo de la acción, el libre pensamiento del filósofo y la respetabi- 
lidad propia del senador rom'iano. Ha practicado constantemente lo que 
eondena, y por ello cae por tierra todo su sistema religioso (26). 

Marca, es cierto, un progreso en relación con la actitud de Varrón, 
que no se atrevía ni a coger la pluma contra la teología civil, en la que 
no creía. Iba más lejos que él en el camino de la franqueza, pero se 
detenía en el camino: «Tuvo esta franqueza al escribir, pero le ha fal- 
tado durante su vida» (27). 

¿Puede salvarse esta teología civil, cuya condenación está implícita 
en Varrón y explícita en Séneca, según San Agustín, si se distinguen 
en ella varios niveles? Varrón intenta tal salvación cuando introduce la 
distinción de los dioses ciertos y de los inciertos, y cuando limita su 
examen, en el último libro de las Antiguedades Divinas, a los «dioses 
principales y escogidos» (De diis praecipuis atque selectis) (28). 

Contra esta tentativa de rehabilitación, San Agustín, sin hacer suya 
la ocurrencia 'agresiva de Tertuliano, se pregunta por la norma de elec- 
ción de ciertas divinidades, y no encuentra nada que valga. Para tal 
selección puede haber tres razones: el papel importante de los dioses, 
su notoriedad y el brillo de su culto. «¿Llama a estas divinidades «es- 
cogidas» a causa de sus funciones, más importantes en el universo, o 
porque son más conocidas de los pueblos o porque se les rinde un culto 


(23) Ibid., VI, 9, p. 293, 21-294, 1. 
(24) Ibid., VI, 10, p. 294, 6-14. 

(25) Ibid., VI, 10, p. 297, 14 y 13-14. 
(26) Ibid., VI, 10, p. 297, 16-25. 


(27) Ibid., VI, 10, p. 294, 11.—Sobre los elementos varronianos tomados por 


AGUSTÍN del Contra superstitiones, de SÉNECA, cfr. AGAHD, R., De Varronis rerum 
divinarum Libris 1, XIV, XVI ab Augustino in libris «De civitate Dei», IV, YI, 
VII exscriptis, Leipzig, 1898, p. 35. 

(28) De ciuit. Dei, VII, 1, p. 301, 8-12 =fgt. 1, 3, Ib. AGAHD, p. 143, 15-18. So- 


se dE distinciones de VARRÓN, Cfr. AGAHD, pp. 127-130 (De dis certis, incertis, 
selectis). 
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más prestigioso?» (29). Pero no se verifica ninguna de estas razones: 

Ni la importancia de los dioses escogidos en el gobierno del mundo, ya 
que se encuentran allí divinidades cubiertas con las manchas más mez- 
quinas (30); ni su popularidad entre la masa, ya que «Pecunia», la más 
codiciada de las diosas, carece de esa popularidad (31); ni, en fin, su: 
tratamiento privilegiado en la leyenda, ya que son los primeros esco- 
gidos quienes recogen los ultrajes más deshonrosos (32). En definitiva, 

la teología civil no tiene nada que ganar de la jerarquización imaginaria 
de sus dioses. Queda bien condenada por su afinidad con la teología fa- 
bulosa (33), según la confesión misma, formal o disfrazada de los teó- 
logos romanos. 

La teología natural, contra la cual Varrón no articula ningún re- 
proche serio, y contra la cual no se puede decir qué es ya que en ella 
encuentra explícitamente sus preferencias, ¿encontrará, al fin, gracia a 
los ojos de San Agustín? Sin duda, la trata con más consideración que 
a las precedentes. Mientras que las teologías del teatro y de la ciudad 
no merecían más que desprecio por los ultrajes que causaban a los dio- 
ses, la teología natural le parece digna de un examen serio y sereno 
por plarte de los especialistas (34). 

A decir verdad, sobre todo cuando es platónica, esta teología le 
parece aventajar a las otras dos, que regocijan la imaginación de los 
impíos por las blasfemias, y cuyos dioses no son más aque demonios 
seductores: «Que dejen, pues, estas dos teologfas, la fabulosa y la civil, 
el paso a los platónicos» (35). 

Pero la teología natural de Varrón no recibc la aprobación de San 
Agustín. Varrón exponía sus puntos de vista sobre esto en el preámbulo 
del décimosexto y último libro de sus Antiguedades Divinas (36). Lo 
esencial de su doctrina consiste en identificar a Dios con el alma del 
mundo, motora, a la vez que racional. «Este autor, tan penetrante y tan 
sabio, dice que éstos son los únicos que parecen haber comprendido lo 
que es Dios, a quien consideran como una alma que rige a todo el mundo 
por el movimiento y la razón», animam motu ac ratione mundum guber- 
nantem (37). De esta divinidad del alma cósmica llega a la del mundo 
mismo con abuso del lenguaje, que hace decir del hombre entero que es 
sabio cuando en realidad sólo lo es su alma, y no su cuerpo (38). 


(29) De ciu. Dei, VII, 2, p. 302, 11-14. 

(30) Ibid., VIL, 2, p. 302, 14-16. 

(31) Ibid., VII, 3, p. 306, 2-4, y 306, 21-307, 3. 

(32) Ibid., VII, 4, p. 307, 19-21, y 308, 2-5. 

(33) Además de este motivo preciso de la reprobación de la teología oficial 
romana. se encontrarían en La ciudad de Dios y también en otros escritos de 
AGUSTÍN otras muchas condenaciones particulares de los d'oses civiles. Con- 
frónte M. D. MaDpeN, The pagan divinities and their Worship as depicted in 
the Works of Saint Augustine exclusive of the «City of God», Washington, 1930. 

(34) De ciu. Dei, VIII, 1, p. 353, 11-17. 

(35) Ibid., VII, 5, p. 361, 8-12, y 362, 11-12, 

436) Ibid., VII, 5, p. 310, 7-8, y VII, 6, p. 311, 22-23. 

(37) Ibid., IV, 31, p. 204, 29-205, 3; cfr. también p. 205, 19-20. 

(38) Ibid., VII, 6, p. 311, 5-10. Esta exposición de VARRÓN sobre la equiva- 
lencia entre el alma del mundo y el mundo mismo, justificada por el lenguaje 
usual, que atribuye al hombre entero las cualidades propias de alma, se en- 
cuentra, casi textualmente, en VII, 9, p. 316, 11-15, Este razonamiento plantea 
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- Varrón no se atiene a este monoteísmo laproximativo, que le valdría, 
si no la adhesión, al menos la simpatía de Agustín. Divide este mundo 
divino en una pluralidad de partes, que son para él, en grados diversos, 
los dioses. En efecto, el mundo estaría dividido en dos grandes partes, 
el cielo y la tierra, cada una de las cuales comprendería dos zonas, de 
modo que se podría distinguir, de arriba abajo, el éter, el aire, el agua 
y la tierra firme. Estos cuatro elementos estarían llenos de almas, in- 
mortales en el éter y en el aire, mortales en el agua y en la tierra. Las 
almas etéreas, es decir, los astros, son para Varrón los dioses celestes, 
perceptibles ya a simple vista ya a la inteligencia; mientras que las 
talmas aéreas e invisibles serían los héroes, los lares y los genios. 

«Varrón parece confesar aquí de alguna manera la unidad de Dios; 
pero, a fin de introducir una pluralidad de dioses, añade que el mundo 


una cuestión clásica en la antigliedad, la de saber si el hombre está definido por 
su cuerpo, por su alma o por la unión de ambos. Cfr. PLATÓN, Alcibiades, 129 e- 
130 a. El libro XIX de La ciudad de Dios atestigua que VarróN la discute ex pro- 
fesso en su opúsculo De Philosophia: el soberano bien debe ser el del hombre, 
pero ¿qué es el hombre? ¿Es el alma sola, de tal manera que el cuerpo sea para 
el hombre como el caballo es al caballero, no siendo el caballo en modo alguno 
una parte del caballero, pero que le comunica la cualidad de caballero? ¿Es el 
cuerpo solo, de suerte que el alma le sea al hombre como la bebida a la copa, 
no siendo la bebida una parte de la copa, que, sin embargo, debe ser apropiada 
para su contenido? ¿Es, en fin, la unión del alma y del cuerpo que, tomadas 
separadamente, no serían más que una parte, a la manera de un carro de dos 
caballos? VARRÓN adopta la tercera de estas tres hipótesis: El hombre es a la 
vez el alma y el cuerpo, y su soberano bien deberá ser el de una y otra sus- 
tancia (De ciu. Dei, XIX, 3, p. 370, 15-371, 6). El final del capítulo de San AcGus- 
TÍN afirma que VARRÓN había tomado estas ideas de Antíoco DE AscaLóN (pági- 
nas 372, 29-373, 1). Se trata, ante todo, de cons'deraciones sobre la felicidad, pero 
también, sin duda, de la definición del hombre con relación al alma y al cuerpo. 
En todo caso, esta última problemática ha pasado de la Academia al neoplatonis- 
mo como lo muestra el principio de un capítulo de las Enéadas: «Pero, ¿qué es 
el animal? El cuerpo viviente, el conjunto del alma y del cuerpo, o una tercera 
cosa salida de las dos primeras? (Enn., 1, 1, 5, 1-2, H. Schw., pp. 52-53). San AGus- 
TÍN la conocía, como lo muestra un pasaje de su tratado Sobre las costumbres de 
la Iglesia católica y sobre las costumbres de los maniqueos: «¿A qué llamamos 
hombre? ¿El alma y el cuerpo unidos, como sería un atelaje o un centauro? ¿El 
cuerpo solo, independiente del alma, lo mismo que se llama lámpara no a la 
llama y al vaso, sino solamente al vaso? O, en fin, ¿el alma sola, de la misma 
manera que el caballero no es el caballo y el hombre, sino el hombre sobre el 
caballo? La cuestión, prosigue San Acustín, es difícil de resolver; la razón 
quizá llegaría sin trabajo a una solución, pero la exposición de ello sería inter- 
minable. En todo caso, el soberano bien del hombre no es el del cuerpo, sino 
el del alma o el del alma y el cuerpo juntos. (De moribus, 1, 4, 6: PL. 32,13). 
Este último texto no contiene referencia alguna a VARRÓN, pero hay que poner- 
lo en relación con los fragmentos del De Philosophia referidos en La ciudad 
de Dios: todo hace pensar en ello: la posición del problema relacionado con la 
cuestión del «soberano bien, las tres soluciones y la comparación del atelaje y 
del caballero. Cfr. E. FortTIN, Saint Augustin et la doctrine néoplatonnicienne 
de Páme (Ep., 137, 11), en Avavstinvs MAGISTER, Darisiii904 LILA Se 
En cuanto a la conexión que VaArRÓN establece entre la manera como la divini- 
dad va del alma del mundo al mundo mismo y de la costumbre del lenguaje 
que extiende la sabiduría del alma humana al hombre todo entero, debe tam- 
b:én proceder de la Academia Media, de donde ha pasado igualmente a PLoTINO: 
Cfr Enn., III, 5, 5, 11-14: «El mundo está hecho de un alma y de un cuerpo... 
O, tal vez, el alma del mundo es el mundo mismo, en el sentido de que el alma 
del hombre es el hombre verdadero.» 
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se divide en dos partes: el cielo y la tierra; y el cielo, en dos zonas: 
éter y aire. La tierra, a su vez, en agua y en tierra firme. De estos ele- 
mentos diversos, el que está colocado más arriba es el éter; después 
viene el aire; en tercer lugar, y totalmente abajo, la tierra. Todos estos 
elementos están llenos de almas: almas inmortales en el éter y en el 
aire, mortales en el agua y en la tierra. Entre los límites extremos de 
la circunferencia del cielo y el cerco de la luna residen las almas eté. 
reas, astros, estrellas; y los ojos y la inteligencia nos hacen reconocer 
en ellos a los dioses celestes. Entre la esfera de la luna y las últimas 
cumbres de la región de las nubes y de los vientos residen las almas 
aéreas, pero no son visibles más que al espíritu, y no a los ojos, y se les 
llama héroes, lares y genios» (39). 

San Agustín vuelve en muchos pasajes de sus obras, sin citar a Va- 
rrón, sobre estos temas varronianos de la divinidad del alma del mundo, 
de los habitantes propios de cada uno de estos elementos, los dioses eté- 
reos y los demonios aéreos. Así, estos dos textos del De Genesi ad lit- 
teram: «No ignoro que ciertos filósofos han 'atribuído a cada elemento 
sus seres vivos propios... Los seres vivos aéreos son para ellos demo- 
nios, y los celestes son dioses» (40). «Si miramos a Dios como alma de 
este mundo corporal y al mundo mismo como el cuerpo cuya alma 
única sería Dios...» (41). 

Podría creerse que la mayor parte de estos temas, yía diseñados en la 
presentación que hacía Tertuliano de la teología física de Varrón, son 
de procedencia estoica (divinidad del alma del mundo, divinidad de los 
astros, etcétera) (42), lo que coincide con el hecho de que el teólogo de 
las Antiguedades Divinas busca generalmente en el Pórtico su inspira- 
ción filosófica. En realidad, aun esta última observación admite reser- 
vas. Se ha dicho muchas véces (Schmekel, Agahd) que las fuentes teó- 
ricas de Varrón debían buscarse únicamente en la doctrina estoica, y en 
particular en Posidonio. No se ha tenido en cuenta que el filósofo Va- 
rrón apela a la Academia, sobre todo a Antíoco de Ascalón, platónico 
de principios del siglo 1 antes de Cristo (43). Además, en un fragmento 


(39) De ciu. Dei, VII, 6, p. 311, 10-22.—Sobre la divinidad de los astros, se- 
gún VARRÓN (que no es nombrado, pero sí designado claramente), cfr. también IV, 
11, p. 179, 22-24 =fgt. l, 17, Acamp, p. 150, 9-11: «Se dice que todos los astros 
son partes de Júpiter, que tienen todos una vida y almas razonables, que son, 
pues, dioses sin discusión posible». 

"> (40) De Genesi ad Litteram, TIT, 9, 13 [ed. Zycma (=CsEL 28), p. 71, 
5-12, 4]. 

E A VII,' 4, 6, p. 203, 24-26.—Este texto y los dos precedentes compo- 
nen el fgt. XVI; 3, Acam, p. 198, 15-200, 3. Podría as'gnarse a estos textos del 
De Genesi ad Litteram otras inspiraciones diferentes de Varrón; volveremos 
sobre esto en nuestro, Essai sur la signification et les sources de quelques themes 
des commentaires. de Saint Augustin sur la Genése. , 

(42) Sobre la divinidad del alma del mundo, cfr., p. ej., ARNIM, I, 530, P. 120, 
22; 1 532, p. 120, 38.:Sobre la divinidad de los astros, I, 165, p. 43, 13-14; I, 510, 
p. 114, 29; 1, 530, p. 120, 29; II, 527, p. 168, 29-30, etc. A : 

(43) Cfr., Pp. €j., (CICERÓN, Acad., 1, 2, 7, ed. PLASBERG (M. Tulli Ciceronis 
scripta, 42: Academicorum reliquiae cum Lucullo recognouit. O. PLASBERC, Lip- 
sige Teubner, 1922), p. 3,.24-25, donde Cicerón hace decir a Varrón: «Pero si 
quedamos unidos a la Antigua Academia, es a ella, tú lo sabes, a quien yo me 
uno...». Sobre Varrón, discípulo de Antíoco, cfr. Ibid, 1, 312, D. 6/92, 
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conservado por Tertuliano (44) invoca la autoridad de otro platónico 
más antiguo: Xenócrates (45). 

Ahora bien: este platonismo medio en el que se inspiró Varrón había 
operado una especie de síntesis, en la que se añadía al platonismo autén- 
tico numerosos elementos estoicos, que aparecían como complemento, 
más que como negación del mismo. Cicerón expresó claramente que An- 
tíoco consideraba al estoicismo como el continuador de la tradición pla- 
tónica cuando dijo en los Académicos: «Creo que hay que atribuir a los 
estoicos, según la opinión de Antíoco, más bien una reforma de la anti- 
gua Academia que una filosofía verdaderamente nueva» (46). 

Seguro de esta convicción, Antíoco no temía unir el estoicismo con 
el platonismo, en reacción contra su maestro Filón de Larisa, académico 
de la estricta observancia. Los testimonios de la antigúiedad son uná. 
nimes sobre la ambigúedad de su doctrina, en la que se ofuscan ciertos 
doxógrafos. He aquí el testimonio de Numenio referido en la Prepara- 
ción Evangélica de Eusebio: «Antíoco, discípulo de Filón, ha dado otras 
bases a la Academia. Adoptó opiniones opuestas a las de su maestro Fi- 
lón por haber frecuentado la escuela de los estoicos Mnesarcas, e intro- 
dujo en la Academia un gran número de doctrinas extranjeras» (47). 

Sexto Empírico señala, a su vez, por influjo de Antíoco, la invasión 
del estoicismo en la Academia, en un esfuerzo por ver en Platón un 
estoico antes del estoicismo mismo: «Antíoco ha llevado el Pórtico a la 
Academia, de suerte que se ha podido decir de él que es en la Academia 
un adepto de la filosofía estoica. Ha intentado mostrar que en Platón se 
encuentra la doctrina de los estoicos» (48). Cicerón en el Lucullus le 
reprocha (no hace más que repetir la doctrina de los estoicos) el no 
haberse agregado a su secta (49) y de haber usurpado el nombre de la 
Academia: «Antíoco se titulaba Académico, pero con unos cambios 
mínimos hubiera sido un auténtico estoico, germanissimus stoicus» (50). 

Pero la teoría del alma del mundo y de su divinidad constituía pre- 
cisamente un terreno donde el platonismo tradicional y el estoicismo «re- 
formador» podían encontrarse y enriquecerse mutuamente, no sin per- 
der, por lo demás, uno y otro algo de su pureza original. Es lo que se 
ve a maravilla en los Académicos, donde Cicerón introduce en escena a 
Varrón y hace de él portavoz de lo que cree es la forma genuina del 
platonismo (51), pero que expresa en realidad el platonismo estoizante 
de Antíoco de Ascalón. 

He aquí cómo presenta este Varrón ciceroniano la enseñanza de An- 
tíoco relativa al alma del mundo: «Todas las cosas que existen en el 


rs 


(44) TERTULIANO, Ad nat., II, 216, p. 43, 24-25 = Fgt. I, 126. AcaABD, p. 148, 1-17. 
- (45) Cfr. P. BoyancÉ, Xenócrate et les orphiques, en Rev. des Etudes Ancien- 
nes 50 (1948), pp. 218-231. 


(46) CICERÓN, Acad., 1, 12, 43, p. 18, 18-21. Cfr. J. Moreau, L'áme du monde, 
de Platon auz Stoiciens, París, 1939, p. 1. 


(47) Numénivs, según Eusemio, Praep. euang., XIV, 9, 3, ed. Dindorf, II 
p. 278, 29-279, 2. E 


(48) SexTus EmPiricus, Hypotyp Pyrrhon., 1, 33, 235. 
(49) CICERÓN, Lucull., 22, 69, ed. Plasberg, p. 61, 3-5. 


ca en re 43, 132, p. 94, 20-22. Cfr. también S. Acustín, Contra Academicos, 


(51) Acad., l, 8, 33, p. 14, 14: «Forma prima a Platone tradita». 
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mundo y constituyen sus partes están miantenidas por una naturaleza 
dotada de sentimiento, en la que reside una razón perfecta y perpetua- 
mente idéntica a sí misma, porque no hay un ser más poderoso por el 
que uno puede perecer. Esta fuerza, dicen, es el alma del mundo, es 
también la inteligencia y la sabiduría perfecta, y ellos le dan el nombre 
de Dios» (52). 

En este pasaje se habrían podido reconocer los principales préstamos 
de la teoría varroniana del alma del mundo, tal como aparecían en los 
fragmentos conservados por San Agustín, al saber el doble carácter cos- 
mológico y racional de esta alma que le haría ser divinizado. Esto es 
indicio de que el origen de esta doctrina de Varrón debe ser buscado 
menos en el estoicismo clásico que en la ordenación platónico-estoica 
de Antíoco de Ascalón (53). 

En cuanto a las afirmaciones de Varrón sobre la divinidad de las 
almas del mundo, sobre las de los astros, sobre el aire como lugar de 
los demonios y de los héroes, se encuentran conjugadas con la diviniza- 
ción del alma del mundo, en el eclecticismo del platonismo medio. Los 
Placita de Aetius ofrecen sobre la doctrina de Xenócrates un notable 
testimonio con respecto a esto: «Xenócrates... considera que la divi- 
nidad es a la vez mónada y díada. De una parte, una especie de poder 
masculino, que ocupa el lugar del padre y que reina en el cielo. Lo llama 
en este Caso Zeus, ser supremo, inteligencia (vo3»), y es por ello el pri. 
mer dios. Por otra parte, una especie de poder femenino, una especie 
de madre de los dioses que gobiernan todo debajo del cielo, y que cons- 
tituye, según él, el alma del universo (buy, pu royto<), El cielo es también 
dios, y los astros de fuego (dotépas muambeis) son los dioses olímpicos, y 
los demonios invisibles de debajo de la luna (UroszA7 vous dabuovas docdrous ) 
son los otros dioses» (54). 

Nadie duda que la substancia de esta preciosa doxografía ha sido co- 
nocida por Varrón. Su fragmento conservado por el 4d nationes sobre el 
«Académico Xenócrates», doctrinario de una divinidad bifaria, dividida 
entre olímpicos y titánicos (55), le corresponde bastante bien. Pero apa- 
rece, sobre todo, que los textos varronianos del De Ciuitate Dei, VI, 6, y 
del De Genesi ad litteram, III, 9, 13, dependen estrechamente de él. En 
efecto, se encuentra en estos dos trozos y en el extracto de Aetius la 
misma dualidad introducida en Dios, la misma promoción de los astros 
del éter al rango de dioses superiores, celestes u olímpicos, la misma 
htribución de la zona sublunar, como habitación de los demonios y hé- 
roes invisibles, sin contar la común referencia a la divinización del alma 
cósmica. 

Estas teorías de Varrón provienen, pues, no del estoicismo clásico, 
como podía creerse por un examen superficial, sino del eclecticismo de 
Xenócrates, ya que el teólogo romano los haya tomado directamente de 
este autor, ya que los haya conocido al través de Antíoco. En efecto, este 
último filósofo podía reproducirlas, ya que forman parte del platonismo 


(52) LDTV... Lis Te 28-29, p. 12, 28-13,. £ ; - 
(53) Es la tesis de P. BoyancÉé Sur la théologie de Varron, en Revue des él. 


iennes, 57 (1955), p. 78. 
ss) Arrius, Plac., 1, 7, 30.—SroBgo, Ecl., I, 62, en DieLs, Doxogr., p. 304b, 1-14, 


(55) Cfr. supra p. 164, nota 44. 
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estoizante (56), que era su especialidad. Éstas no son las únicas huellas 
que la doctrina de Xenócrates ha debido dejar en la obra de Varrón. En 
un pasaje transcrito textualmente por san Agustín, el autor de las Anti- 
gúedades Divinas distingue dos clases de dioses, según que tomen su 
origen en el cielo o en la tierra, y atribuye sexo masculino a los primeros, 
y femenino a los segundos (57). Ahora bien: esta dicotomía de la divi- 
nidad, fundada a la vez en la localización cósmica y en el sexo, no carece 
de semejanza con la díada masculina/femenina, celeste/subceleste, atri- 
buída a Xenócrates por Aetius. 

Señalemos, para terminar, a propósito de los héroes y de los demo- 
nios que Varrón, siguiendo a Xenócrates, coloca en el aire sublujar, un 
curioso pasaje del libro X de la Ciudad de Dios, donde San Agustín, 
a propósito de los mártires, que son en parte los héroes del cristianis- 
mo, menciona una reminiscencia pagana: «Se dice que el nombre de 
héroe (heroas) ha sido sacado del de Juno, porque Juno se llama en 
griego Hera, y ésta es la razón por la que, según las fábulas griegas, 
no sé cuál de sus hijos ha sido llamado Heros. La fábula significaba, 
evidentemente, bajo una formia oculta, que Juno tiene poder sobre el 
aire, donde quieren que, en compañía de los denomios, habiten los hé- 
roes (aer... ubi uolunt cum daemontis heroas habitare), del nombre con 
que ellos designan las almas de los muertos de algún mérito» (58). 

Ciertamente, esta localización de los demonios y de los héroes, mien- 
tras que el éter sería la habitación de los dioses verdaderos, se debe a 
una teoría neoplatónica bien conocida. Así, Porfirio en la Carta a Ane. 
bón asigna «a los dioses las regiones etéreas, y la los demonios, las re- 
giones aéreas» (59). Y el Cristianismo primitivo ha tomado esta cosmo- 
gonía haciendo del aire el dominio de los ángeles. He aquí por qué se 
ha podido conjeturar que este hecho de San Agustín era eco de un pasaje 
del De imaginibus de Porfirio (60), tanto más que San Agustín cita unas 
líneas más abajo el nombre de Porfirio, aunque esto sea para atribuirle 
la teoría de los dos genios, bueno y malo, que se disputan la influencia 
sobre el alma humana. 

En realidad, la semejanza con Porfirio es bien pequeña: se reduce a 
una etimología vulgar y a la atribución consecuente del gobierno del 
aire a Hera. Como desquite, el texto del libro X de la Ciudad de Dios 
acusa un parentesco incontestable con las teorías de Varrón, discípulo 
de Xenócrates, porque acabamos de constatar que la habitación aérea de 


(56) Como lo muestra claramente la continuación de la doxografía de Aecio. 

(37) De Civit, Dei, VIL, 28, p. 343, 7-17. 

(DE bDId al Pais 

(59) PorFIRI0, Epist. ad Anebonem, fgt. 2, ed. Parthey, p. XXX, 3-4.—En es- 
pera de otros trabajos, puede verse sobre esta cuestión mi artículo Recherches 
sur le sens et les origines de l'expression «Caelum caeli» dans la livre XII des 

Confessions de S. Augustin, en OS Latinitatis medii Aevi (Bull. du Cange), 
XXITT (1953), p. 193ss. 

(60) Se trata de Porriri0, De imag., fgt. 5 de la ed. Bidez. J. Binez, Vie de 
Porphyre le philosophe neoplatonicien, avec les fgts. des traités reci arrludrwv 
y De regressu animae, en Travauzr publiés par la Fac. de Philos. et Lettres de 
PUniv. de Gand, 43 (Gand-Leipzig, 1913), p. 7, 8-9. Este texto ha sido conservado 
por Eusebio, Praep. evang., MI, 11, 5. Cfr. P. CourceLLk, Les lettres grecques 
en Occident, de Macrobe a Cassiodore, París, 1948, p. 172, n. 3. 


E CRÍTICA AGUSTINIANA DE LA TEOLOGÍA DE VARRÓN 167 


los demonios y de los héroes constituía una de dichas teorías. La idea 
de ver en los héroes las almas de los muertos más esclarecidos es igual- 
mente familiar a Varrón, que en reacción contra Escévola la toma del 
estoicismo. 

Fn cuanto la la localización de Juno en el aire, consecutiva a la eti- 
mología griega corriente, está igualmente presente en varios lugares de 
las Antiguedades Divinas. Es preciso reconocer, sin embargo, que la 
puesta en relación de las palabras «heros» con el nombre de Hera y la 
atribución a esta diosa de un hijo llamado Heros no se encuentra en 
ninguno de los fragmentos de Varrón. Esto no significa que hayan es. 
tado ausentes de su obra integral, donde Agustín había podido encon- 
trarlos, porque su notación sobre el origen griego de la leyenda no 
indica, en modo alguno, que lo haya conocido tal través de un autor 
latino. Por lo demás, las consideraciones sobre Heros/Hera faltan igual- 
mente en el De imaginibus de Porfirio. 

En consecuencia, no hay que temer restituir el desarrollo del libro 
de la Ciudad de Dios a la demonología de Varrón y la su interpretación 
alegórica de las fábulas de los poetas. La semejanza de sus ideas con 
las de Porfirio es sencillamente indicio de un hecho capital, aunque 
frecuentemente desconocido, de la historia del pensamiento antiguo; a 
saber, que muchas de las doctrinas teológicas de Varrón y de los neopla- 
tónicos tienen un origen común en el platonismo medio de Xenócrates 
y de Antíoco de Ascalón. 

San Agustín protesta contra esta teología natural, entendida como 
divinización del mundo y de su almú. Así, en dos pasajes de su tratado 
De uera religione, donde Varrón posiblemente es apuntado sin nom- 
brarlo: cuando Sócrates presta juramento en nombre de un perro o 
de una piedra, es deliberadamente para hacer frente a los que toman 
este mundo visible por el dios supremo (tallos qui mundum. istum vist- 
bilem summum deum opinabantur), para mostrarles que, si eran lógicos 
en su tontería, tendrían por legítimo adorar a una piedra cualquiera 
como una parte de Dios. Si retroceden ante esta consecuencia normal 
de su actitud, que abandonen las premisas, que se pongan en busca del 
Dios que no sólo ha creado el mundo, sino que trasciende a nuestros 
espíritus (61). 

Hacia el final del mismo opúsculo, San Agustín reprueba de nuevo 
el culto del mundo sensible y reitera su prohibición a propósito de cada 
uno de los elementos distinguidos por Varrón, lo que hace pensar que 
es de él de quien toma esto. Que nuestra religión no adora ni a la tierra, 
ni al aire nuboso o sereno, ni a los cuerpos del cielo etéreo, ni, incluso, 
a su alma, si es que tienen una, porque el alma no podría ser objeto de 
culto, ya se trate del alma vegetativa de .los árboles y de los cuerpos 
vivientes, ya del alma sensitiva de los animales, o incluso del alma 
racional, perfecta y sabia, puesta al servicio del universo O de sus par- 
tes (perfecta et sapiens anima rationalis, siue in ministerio uniuersitatis, 


(61) De uera religione, II, 2, PL 34, 123. Este texto y los siguientes son adu- 
cidos por Acamp, fet. XVI, 3, p. 198, 15-200, 3, en relación con la polémica de 
S. Agustín contra Varrón. 
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siue in ministerio partium stabilita) o ya se trate, en fin, del alma 
de los hombres más eminentes (62). 

Si la divinización del alma del mundo es así rechazada, es que, su- 
poniendo que exista (63), hay entre ella y Dios una relación de creatura 
a Creador que sea cósmica o humana, el alma ha sido hecha por Dios y 
no de Dios, es su obra, y no una parte de su substancia (64). Dios no es 
un alma, sino el autor de toda alma (65). Siendo el creador del alma 
del mundo, Dios aventaja infinitamente a toda alma (66). 

El error de la teología natural de Varrón es, en definitiva, haber 
quedado desilusionado del verdadero Dios, culminando al nivel 
del alma del mundo. «Este hombre sabio declara que el alma del mundo 
y sus partes son los dioses verdaderos, de donde se sigue que toda su 
teología, incluso la natural, a la que concede tanta importancia, no ha 
podido elevarse sobre el nivel del alma racional... Llega, en efecto, hasta 
el alma, pero no hasta el verdadero Dios, que es también el autor del 
alma» (67). 

Ha faltado poco para que Varrón llegase a la verdadera noción de 
un dios único, que gobierna al mundo y que debe ser adorado sin imá- 
genes. No le ha faltado más que prestar atención a la muttabilidad esen- 
cial de toda alma cósmica, índice de su carácter creado y dependien- 
te (68). Pero tal error no tiene disculpa. Es el que ha permitido a los 
platónicos adelantarse a Varrón en la búsqueda de la verdad, recono- 
ciendo que Diog trasciende al alma del mundo: «Estos filósofos van 
más allá que Varrón y se avecinan a la verdad. Varrón no ha sabido 
extender la teología natural más allá del mundo visible o del alma de 


(62) Ibid., LV, 109-110: PL 34, 169-170. 

(63) Sin rechazarla formalmente, San Agustín muestra una gran repugnan- 
cia a admitir la existencia de un alma del mundo. En todos los pasajes escritu- 
rarios de dende podía concluirse la existencia de una tal alma, prefiere ver la 
designación del Espíritu Santo. Así para Gen., 1, 2, «el espíritu de Dios era lle- 
vado sobre las aguas»: Este texto no obliga, como quieren algunos, a ver un 
espíritu por el que de alguna manera estaría animada esta masa del universo 
material. Toda la realidad de este género sería, en efecto, una criatura, De diu. 
quaest. ad Simplicianum, II, 1, 5, PL 40, 133. Igualmente al hablar de Sap., 1, 7: 
Spiritus Domini repleuit orbem terrarum, dice: «No faltan autores que entien- 
den por este mismo espíritu una criatura invisible conteniendo todas las cosas 
visibles y vivificándolas por una espec:e de soplo universal, pero no veo lo que 
impide aplicar este texto al espíritu santo» (Ibid.; cfr. De Gen. ad lítt., 1, 5, 11-7, 
13, y De Octo Dulcitii quaest., VIIM).—En el mismo sentido la Carta 118 a Diós- 
corn está contra Anaxágoras y Cicerón, que querían identificar la inteligencia 
divina con una mens universal que sería para el mundo lo que el alma es para 
el cuerpo. «¿Cómo una inteligencia infinita podría informar un cuerpo finito? 
La inteligencia divina es, pues, pura, sn unión a un cuerpo particular que sería 
el universo», Epist. 118 ad Dioscorum, 4, 24-26, ed. Goldbacher (GSEL 34, ID, 
p. 687-690. 

(64) De Ciu. Dei, VII, 5, p. 309, 23-36. 

(65) - Zbtd., IV, 31, p. 205, 3-9. 

66) De Gen. ad litt., VII, 4, 6, y 12, 19, p. 204, 2-8 y 211, 18-20. 

(67) De. Cru. De?, VII =5, p. 310,13-7.y 13-102 

(68) Ibid., IV, 31, p. 205, 21-28. El tema de la mutabilidad inseparable del 
alma es familiar a S. Agustín. Cf. Une curieuse déclaration idéaliste du «De 
genesi ad litteram» (XII, 10, 21) de Saint Augustin et Ses origines plotinnennes 
(Enn., 5, 3 1-9, y 5, 5, 1-2), en Rev. d'Histoire et de Phil. religieuses, 34 (1954), 
p. 378, y-nn. 11 y 12. 
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este mundo, mientras que ellos confiesan un dios trascendente a no 
importa qué clase de almas (69). 


TI 


CRÍTICA CRISTIANA DE LA INTERPRETACIÓN ALEGÓRICA 


Aunque nuestro propósito haya sido distinguir claramente entre la 
exposición de la teología tripartita de Varrón y las objeciones que los 
cristianos opusieron a esta distinción, entre la interpretación alegórica 
de los ritos y mitos paganos, condicionada por esta triple partición, y 
las críticas cristianas dirigidas contra dicha interpretación, no hemos 
podido evitar, evocando el esfuerzo de Varrón para redimir por la ale- 
goría esa leyenda y esa liturgia romana, la alusión en el tema de la 
acogida poco simpática que les reservaba San Agustín. Con frecuencia 
es -difícil en la trama de la Ciudad de Dios distinguir entre la descrip- 
ción de las posiciones varronianas y la apreciación personal del autor. 
sin embargo, quisiéramos ahora tratar ex professo de la reacción de los 
apologistas cristianos frente a la alegoría pagana, tributaria de la teolo- 
gía tripartita tal menos, en dos de ellos, a quienes no se ha escapado la 
solidaridad de la tripartición y de la interpretación alegórica: Tertuliano 
y San Agustín. : 


TERTULIANO 


Después de haber referido la exégesis alegórica de Saturno por Va- 
rrón, Tertuliano dice lo que piensa de la alegoría en general y de este 
ejemplo en particular. En nombre del principio de identidad, rehusa 
comprender que un mismo ser pueda reunir en sí a la vez un personaje 
concreto, aunque desaparecido como Saturno, y una entidad inmaterial 
como el tiempo. Porque Saturno, lo reconoce el mismo Varrón, fué un 
hombre que ha dejado su huella en la historia. Libra a los paganos de 
celebrar su recuerdo como un difunto cualquiera; nada impide honrar 
al tiempo como tal. Pero es absurdo querer fundir uno y otro bajo una 
misma identidad. La confusión sería posible si Saturno fuese un perso- 
naje puramente imaginario o un Dios verdadero; pero como no es ni 
lo uno ni lo otro, su significación es en cierto modo saturada por su 
humanidad, y no deja lugar a la indicación del tiempo. 

Ahora bien: la intención de este simbolismo es sospechosa; no pue- 
de ser otra que distraer la latención de la inmoralidad del personaje: 
«¿Cuál es la razón de este desplazamiento de sentido? (70). Quisiera 
que lo explicaras. O este dios fué Saturno, o fué el Tiempo. Si es el 
tiempo, ¿cómo sería Saturno? Y si es Saturno, ¿cómo sería el tiempo? 
Porque tú no puedes asignarles a la vez figura corpórea e incorpórea. 
¿Qué impedimento hubiera podido prohibir honrar al Tiempo en su 


(69) De ciu. Dei, VIII, 1, p. 354, 9-13 = fgt. I. 12, a AGAHD. p. 147, 21-22, 
(70) Se sabe que translatio es una de las palabras técnicas para designar la 
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propia esencia, más bien que en el mito (fábula) de este hombre? ¿Trans- 


mitir el mito de este hombre en su aspecto propio, más bien que bajo 
la forma del tiempo? ¿Qué puede significar esta interpretación, sino 
el deseo de revestir una materia con los colores de razonamientos men- 
tirosos? Tú no puedes querer hacer de Saturno el tiempo, porque dices 
que fué un hombre, o, por el contrario, haciendo de él el tiempo, no 
puedes querer que haya sido un hombre... En una palabra, el recuerdo 
de Saturno entre los antiguos está unido a la tierra y a la humanidad. 
¡Se puede conceder, por imagin'ación, naturaleza incorpórea a un ser que 
no habría existido de ningún modo; pero donde está la verdad, no cabe 
lugar para la ficción. Desde el momento en que aparece que Saturno 
ha vivido, transformar su significación es intento vano. No se os puede 
conceder el negar la humanidad a aquel de quien no niegas que ha 
vivido y de quien no se puede alegar que sea un dios ni que sea el 
tiempo» (71). 

Tertuliano, por su parte, aplica al mito de Saturno una explicación 
claramente evhmerística (72). La continuación del Ad nationes (73) 
vuelve sobre la humanidad de Saturno y presenta como prueba de ello 
las huellas que ha dejado en la toponimia. El Apologeticum (74) deja 
oír el mismo eco. Los historiadores y autores de las Antiguedades hablan 
de Saturno como de un viajero acogido por Jano en Italia. Da su nombre 
a una montaña, a una villa, e incluso a toda la tierra de Italia. Inventor 
de las tablillas para escribir y de la moneda con una efigie, preside por 
esta razón el tesoro público. Si se dice hijo del cielo y de la tierra, 
no es de ningún modo porque haya salido de estos elementos. Senci- 
llamente, como sus verdaderos padres eran desconocidos, se le atribu- 
yeron estos tantepasados, que, en último análisis, son los nutridores de 
todos los hombres. Se ha querido igualmente expresar por esto el ca- 
ráuter misterioso de su llegada, que le daba el aire de «salido de la tie- 
rra» o «caído del cielo». 


SAN AGUSTÍN 


En la exposición misma que acabamos de intentar de la interpre- 
tación lalegórica propuesta por Varrón para salvar los cultos y las le- 
yendas de Roma hemos debido dejar alguno de los agravios dirigidos por 
Agustín contra esta actitud. Uniendo estos agravios y todos los demás, 
vamos ahora a sistematizar la oposición de San Agustín, en primer lu- 
gar, contra la alegoría varroniana considerada en general; después, con- 
tra sus aplicaciones particulares a tal o cual dios. 

Ahora bien: aunque la crítica de San Agustín vaya dirigida esen- 
cialmente contra los esfuerzos de Varrón, no es preciso creer que el 
polemista cristiano combate simplemente una tendencia teológica des- 
usada y sin actualidad. Su correspondencia, en efecto, revela la vita- 
lidad de la alegoría pagana en su tiempo y hasta en su tierra africana. 


(71)  TERTULIANO, Ad nat., II, 12, 20-25, ed. Borleffs, p. 62, 11-27. 

(72) Sobre la interpretación euhemerística de Saturno en Tertuliano, cf. Scuip- 
PERS, 0. C., DD 50-53. 

(73) Ad nat., II, 12, 26 ss. 

(74) TERTULIANO, Apolog., X, 6-11. 
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El contexto de su Carta 91, dirigida a Nectario, es ya significativo. 
«En menosprecio de una ley reciente (dada en Roma en 407 y extendida 
a Cartago en 408; el asunto en cuestión tuvo lugar en 408 ó 409), la ciu- 
dad de Calama había sido teatro de una fiesta pagana, en el curso de 
la cual un cortejo de danzadores, pasando ante las puertas de una igle- 
sia, había lanzado piedras contra el edificio. El obispo de Calama, San 
Posidio (el futuro biógrafo de San Agustín), indignado por este escán- 
dalo, fué a quejarse al emperador, pidiendo un castigo. En este mo- 
mento, Nectario había escrito a San Agustín (es la Carta 90) para expre- 
sar sus temores de que el castigo de Calama se extendiese también a 
los inocentes y para rogar al obispo de Hipona que interviniese (75). 

La respuesta de San Agustín no tiene en cuenta los cultos paganos. 
Pasa revista a las interpretaciones alegóricas de las leyendas divinas, 
propuestas al momento mismo en los templos, y, naturalmente, las 
descalifica. La alegoría no podría suprimir la contradicción entre las 
prescripciones morales del paganismo y el hecho de que loz crímenes 
prohibidos sean imputados 'a los dioses y engrandecidos con un culto. 

«Pero, se nos dice, todos estos documentos que la antigiedad nos ha 
transmitido sobre la vida y la conducta de los dioses hay que compren- 
derlos e interpretarlos, según los sabios, de otra manera. Estos días nos 
hemos dejado decir que sanas interpretaciones de este género habían 
sido articuladas en los templos ante el pueblo reunido. Pero yo pregun- 
to: ¿Es preciso que el género humano tenga los ojos tan cerrados que 
no perciba cosas tan patentes y manifiestas? Si los graves adulterios 
cometidos por Júpiter son objeto de pinturas, de bronces, de monedas, 
de esculturas, de escritos, de lecturas, de representaciones escénicas, de 
cantos y de danzas, ¿cómo podría leerse, en estas condiciones, en el 
Capitolio que él ha prohibido esta práctica?» (76). 

La alegoría pagana no había perdido nada de su vigor en la época 
de San Agustín. El santo dirige sus ataques no tanto contra el aspecto 
oral cuanto contra el aspecto literario. El fondo de sus objeciones es 
que, a despecho de sus esfuerzos, Varrón no llega a alcanzar al verda- 
dero Dios. Se quiere que los mitos tengan una significación fisiológica. 
Pero ¿qué es lo que la teología puede tener de común con la fisiolo- 
gía? ¿La ciencia de Dios con la ciencia de la naturaleza? Sin duda, el 
verdadero Dios es tal «por naturaleza» en el sentido de que no lo es 
apor opinión». Pero esto no quiere decir que se confunda con la natu- 
raleza, objeto de la fisiología. La reducción de la divinidad a la natu- 
raleza se verificaría en la perspectiva pagana en que, simbolizando la 
madre de los dioses la tierra, los dioses mismos aparecen como nacidos 
de la tierra. Pero según la verdadera teología, la tierra es obra de Dios, 
y de ninguna manera su miadre (77). 

Ya que el nervio del esfuerzo alegorista de Varrón consiste en res- 
taurar la teología civil en teología natural, todas las críticas formuladas 
por San Agustín contra la teología natural debieran ser tomadas aquí. 
Lo esencial consistía precisamente, como hemos visto, en que Varrón 


(75) Cf. edición de GoLDBACcHER, Index 111 = CSEL 58, p. 27. 
(76) Acustín, Epist. 91 (ad Nectarium), 5. CSEL 34, IL, p. 430, 4-23, 
(77) De ciu. Dei, VI, 8, p. 287, 8-19. 
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substituía, desgraciadamente, la verdadera teología por una ciencia de 
la naturaleza cuando divinizaba el mundo, es decir, una parte de la 
creación. Cuando pretende descubrir en estos mitos romanos una de- 
signación del alma del mundo, como fisiólogo trata de una realidad 
corporal y cambiante, porque tal es el alma del mundo para el mate- 

rialismo estoico seguido por Varrón. «En cuanto a estas explicaciones 
- naturales (physiologicas), por las que los sabios, espíritus penetrantes, 
se esfuerzan en cambiar las cosas humanas en divinas, cuanto más las 
considero, menos veo en ellas que no se refiera a obras terrestres y pere- 
cederas, a una substancia corporal, invisible tal vez, pero siempre cam- 
biante, mientras que el verdadero Dios es inmutable (78). 

Suponiendo incluso que la alegoría de Varrón asigna a los mitos y 
a los cultos una significación defendible (no es ahora lugar para ello), 
permanece siempre muy al lado del objeto propio de la teología. En 
efecto, no solamente no lleva a Dios, sino que la realidad última que 
cree descubrir detrás del relato o el mito no talcanza la dignidad del 
alma humana. «Tras las interpretaciones, gracias a las cuales Varrón ha 
creído poder establecer una relación entre los ritos de una parte y el 
cielo, la tierra, las semillas y las operaciones de las cosas mortales de 
otra parte, esta relación simbólica, tal como la ha intentado, no existe, 
y, a pesar de los esfuerzos, la verdad no está de su lado, Por otra parte, 
aunque se admitiera su explicación, el alma racional no debería honrar 
como a su dios a lo que en el orden natural está debajo de sí misma, 
ni colocar sobre sí, como dioses, a cosas a que ha sido preferida por el 
verdadero Dios (79). 

Este último texto indica una articulación en la crítica de San Agus- 
tín. No solamente la alegoría de Varrón, impotente para salir del uni- 
verso creado, fracasa en el encuentro del verdadero Dios, sino que a 
este primer agravio añiade otro. Independientemente de este error de 
visión y considerado en sí mismo, sufre contradicciones internas. Algu- 
nas están unidas a la estructura tripartita de la teología. De una parte, 
suponiendo que la interpretación alegórica pueda asegurar la reden- 
ción de la teología civil, ¿no debería relacionar a la vez la teología fa- 
bulosa, semejante a ella? Sin embargo, Varrón, no sin razón, rechaza la 
teología fabulosa y no ve más que la exégesis simbólica, que no ha po- 
dido por menos de salvarla de la reprobación. La juzga descalificada 
por ficciones indignas, que lleva a cuenta de los dioses, y la pone en 
parangón no sólo de la teología natural, sino también de la teología 
civil. Pero ¿cómo no ha comprendido, argumenta San Agustín, que la 
interpretación alegórica, impotente para salvar la teología fabulosa, lo 
era también para mantener la teología civil? (80). 

Por otra parte, si la teología civil tratada por la alegoría encuentra 
la teología natural (81), ¿por qué Varrón las ha distinguido tan cuida- 
dosamente? Y si debe subsistir una distinción entre sus méritos respec- 
tivos, ¿cuál podrá ser el valor de la teología civil, únicamente preocu- 
pada por la naturaleza corporal (incluso si se tiene en cuenta su inter- 


(TENEDe ciu, Det, MIL 27 DP. 341 170 
(79) Ibid., VIIL, 5, p. 361, 18-25. 

(80) De ciu. Dei, VI, 8, p. 288, 9-14. 
(S1) Esta es la opinión de Varrón. 
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pretación simbólica), ya que la teología natural misma no merece el 
nombre de teología? (82). 

En fin, podría admitirse que la exégesis alegórica, aun fallando la 
aprehensión de verdadera teología, conserva una atmósfera auténtica- 
mente religiosa. «Pero al menos, si los pretendidos elementos simbóli- 
cos que se proponen en todo esto no repugnasen al espíritu de la reli- 
gión, sería preciso admitir, sin duda, que estas prácticas no servían 
para anunciar ni hacer conocer al verdadero Dios, podría consolarse de 
ello por la ausencia de tantas prácticas vergonzosas e infamantes» (83). 
Pero tampoco puede atribuirse a Varrón esta últimia justicia. La incu- 
rable inmoralidad de la teología civil envenena toda la vida religiosa, 
que quisiera, aun con la ayuda de la lalegoría, fundarse en ella. «Es- 
fuerzos vanos; los dioses se resbalan de sus manos, se escapan, se des- 
lizan y caen» (84). 

Substituyendo el culto del verdadero Dios por el del mundo y el de 
su alma y no pudiendo escapar a la impiedad ligada con los mitos paga- 
nos, Varrón «peca dos veces contra Dios: por una parte, adora en su 
lugar a un ser que no es él, y por otra, lo adora de una manera que no 
conviene ni a Dios ni a otro que no sea él» (85). Es que la inspiración 
de la teología civil no es la que Varrón le asigna, en su excesiva bondad 
de alma, con la ayuda de la alegoría física. Si esta teología era verda- 
deramente responsable de la interpretación alegórica, la explicación por 
los fenómenos naturales podía disminuir su inmoralidad: «Las verda- 
deras causas no son las que cree, o más bien, las que quieren hacer 
creer. Si fuesen tales o parecidas, podrían, aunque totalmente extrañas 
al verdadero Dios y a la vida eterna, fin esencial de la religión, atenuar 
un poco por esta referencia a la naturaleza el horror inspirado por cier- 
tos detalles obscenos o absurdos, cuyo sentido habría sido ignorado» (86). 
Pero la inmoralidad de la teología civil persiste en toda su virulencia, 
incluso después que se la ha sometido al tratamiento de la alegoría fí- 
sica, señal de que estla interpretación es ilusoria. 

El mismo Varrón no hubiera percibido las contradicciones internas 
que arruinan su exégesis alegórica. Ha intentado reconfortarse por la 
aproximación de sus propias interpretaciones a la explicación sobre la 
que el rey Numa había basado sus innovaciones rituales. No se arriesga 
a ser desmentido, cree San Agustín, ya que Numa enterró estas expli- 
caciones y el sentado las hizo quemar cuando habían podido llegar a 
hacerse públicas. Pero si los libros de Numa hubieran contenido ver- 
daderamente la doctrina de Varrón y sus interpretaciones pretendida- 
mente tomadas de la naturaleza, ¿qué razón se había tenido para librar- 
los de las llamas? Habrían debido quemar igualmente los libros de Va- 
rrón, y esto no se hizo (87). 

En realidad, el teólogo latino no estaba de ninguna manera seguro 
de los mitos y de que los cultos tradicionales fuesen aclarados por la 


(82) De ciu. Dei, VII, 5, p. 310, 10-19. 
(83) 1Ibid., VIL, 27, p. 341, 21-25. 

(84) Ibid., VII, 28, p. 343, 6-7. 

(85) Ibid., VII, 27, p. 342, 18-20. 

(86) Ibid., VII, 33, p. 349, 6-12. 

(287) Ibid., VII, 35, p. 351, 18-23, 
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exégesis alegórica. San Agustín se hace eco, empujado por las vacila- > 
ciones de Varrón, que no sólo sobre los dioses inciertos, sino también 
sobre los dioses ciertos hace profesión de dudar y de proponer más que d 


de afirmar, y descarga en el lector el cuidado de emitir un juicio (88). 

Más inseguro que modesto, reclama para su huída ilustres patro- 
natos: «Según la expresión de Xenófanes de Colofón, había declarado. 
él mismo anunciaría lo que pienso, no lo que afirmo. Porque sobre tales 
asuntos el hombre tiene opiniones, pero sólo Dios posee la ciencia» (89). 
Que las dudas de Varrón hayan tenido por objeto no sencillamente la 
teología civil, sino precisamente su interpretación alegórica, lo testimo- 
nia el final de este capítulo de la Ciudad de Dios. 

En efecto. San Agustín da ahí como ejemplo de la incertidumbre 
de Varrón el equivalente de Jano y del mundo y la significación de 
Saturno, destronado por su hijo Júpiter. Es decir, dos problemas de la 
jurisdicción de la alegoría, ya que el tautor de las Antigúedades había 
estado muy seguro de los datos de la física y de la teología natural (90). 
Agustín ve otro indicio de la mala conciencia de Varrón en el cuidado 
que el teólogo pagano pone en disimular tante el pueblo ciertos ele- 
mentos de la religión oficial. Si Varrón creía sinceramente en sus pro- 
pias interpretaciones, no tendría que ocultar nada a nadie; y, en vez 
de esto, confiesa que calla muchas cosas que el vulgo menosprecilaría 
si las conociera. 

Emparentándose con los gobernantes más maquiavélicos, no oculta 
que procura dejar al pueblo en la ignorancia de ciertas formas del cul- 
to, y que los griegos tenían razón al guardar silencio en torno a las 
iniciaciones de los misterios (91). Pero ¿cómo prestar fe a una exégesis 
alegórica cuyo promotor estaba tan poco seguro que temía su divul- 
gación? 

La existencia de las teologías civil y fabulosa mantiene al menos un 
hecho cuya aparición hay que explicar. La interpretación alegórica apor- 
taba una de estas interpretaciones. Es preciso, si se la rechaza, substi- 
tuirla por otra. La respuesta de Agustín, como la de Tertuliano, es 
francamente evhemerística: «La explicación más creíble en todo esto 
es que los dioses han sido hombres» (92). De talgunos hombres los adu- 
ladores han hecho dioses y les han organizado un culto en relación con 
su carácter y actividad. El público, ávido de imaginaciones perversas, 
ha acogido con diligencia estas ficciones; los poetas las han consolidado 
por las seducciones de su arte, y los demonios, enemigos del género 
humano, les han ayudado a divulgarlas. Sea por ejemplo el mito de 
Saturno destronado por Júpiter. No es otra cosa que la amplificación 
poética y la transposición cultural de un suceso sórdido y vulgar: un 


hijo que teme ser matado por su padre, lo arroja del trono y reina en 
su lugar (93). 


(88) Ibid., VII, 17, p. 326, 2-11 = fgt. XV, 1 AGAHD, p. 187, 9-16. 

(89) 1bid., p. 326, 18-20 = fgt. XVI, 7, AGAHD, p. 202, 34-203, 3. 

(90) Ibid., p. 326, 23-327, 5. , 

(91) Ibid., IV, 31, p. 204, 15-24 =fgt. 1, 10 b AGAHD, p. 146, 19-25. Cf. tam- 


bién IV, 27, p. 198, 5-8, donde nota San Agustín sobre esto el acuerdo de Varrón 
y de Escévola. 


(92) Ibid., VII, 18, p. 327, 9-10. 
(93) Ibid., p. 327, 10-17. 
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: Esto sale del testimonio de los historiadores, y los poetas mismos 
e no pueden disimular el origen humano de las leyendas divinas. Así, 
Virgilio cuando presenta a Saturno como un rey destronado y fugitivo 
que llega a Italia, reúne a los montañeses, les día leyes y da el nombre 
de Lacio al país donde se había ocultado (latuisset) (94). Ahora bien: 
si se dispone de una explicación tan sencilla, ¿por qué ir a imaginar 
con Varrón que el triunfo de Júpiter sobre Saturno significa la ante- 
rioridad de la causa en relación con la semilla? Si esto es así, Saturno 
no habría podido ser nunca el padre de Júpiter, porque nunca la semilla 
engendra la causa que le precede. Por haber desconocido el origen hu- 
mino de las leyendas divinas (o, para algunos, su carácter puramente 
imaginario), por haber querido asignar explicaciones de orden natural, 
los alegoristas se encuentran metidos en angustiosas dificultades, de las 
que hay que compadecerlos (95). 

¿Cuál no es la superioridad sobre ellos de Evhémero, cuya doctrina 
conoce San Agustín por la traducción de Ennio? (96). Historiador y no 
poeta, ha demostrado magistralmente el carácter humano de los dioses; 
y, comparada en sus conclusiones disolventes, la teología fabulosa que 
engrandece las divinidades debería ganar la estima de los paganos: 
«¿Pero el famoso Evhémero habría sido igualmente un poeta, él, para 
quien Júpiter mismo, Saturno, su padre, Plutón y Neptuno, sus herma- 
nos, fueron tan claramente hombres, que sus adoradores deberían prestar 
acogida a los poetas de haber imaginado tantas ficciones, no para des- 
honrarlos, sino para elevarlos?» (97). 

Estas exposiciones sobre Júpiter y Saturno nos llevan a las críticas 
dirigidas por San Agustín contra los detalles de la interpretación alegó- 
rica de Varrón. Así, Jano: ¿Por qué este dios, figura del mundo, pre- 
side los comienzos, de manera que Terminus es propuesto para el fin? 
Pero todo lo que comienza en el mundo, se acaba también en el mun- 
do (98). En cutlanto al simbolismo cósmico de Jano biffonte, justificado 
por la semejanza del mundo con la cavidad bucal dotada de dos salidas, 
¿descansa sobre otra cosa que un puro juego de palabras? ¿Cuál es su 
relación con la vida eterna? ¿Fué preciso notar a este dios porque las 
secreciones salivares tienen dos salidas? ¿No se habría podido evitar 
la interpretación de la boca y de la garganta y descubrir directamente 
en el mundo dos puertas opuestas que respondiesen la las dos caras de 
Jano? Por otra parte, si Jano mira fuera de sí por su doble o cuádruple 
cara, ¿cómo puede representar adecuadamente al mundo, fuera del 
cual, según confesión de toda la filosofía antiguta, nada existe? Final- 
mente, puesto que Jano cuadrifonte es también llamado «doble Jano», 
¿habrá que hablar de un doble mundo cuando se le mira en sus cuatro 
puntos cardinales? El verdadero símbolo de este mundo cuatripartito, 
concluye con gusto San Agustín, sería la cabeza del pescado, la cual, 


(94) Ibid., VII, 27, p. 341, 7-12. El pasaje citado de Virgilio es de En., VIII, 
319-323. 

(95) Ibid., VII, 18, p. 327, 17-26. 

(96) Ibid., VII, 27, p. 341, 12-16. aa ¿A ] y 

(97) Acustín, De coms. euang., 1, 23, 32, ed. Weihrich (= CSEL. 43), p. 30, 
8-12—Sobre el euhemerismo de San Agustín se encontrarán otros textos en 
SCHIPPERS, 0. C., PP. 92-96. » 

(98) De ciu. Dei, VII, 7, p. 312, 13-16. 
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además de las dos aberturas de la boca y de la gargantia, tiene también 
las dos hendiduras de los oídos (99). ; 

Terminus no es el único dios con el que la interpretación alegórica 
pone en conflicto a Jano. Está también Júpiter con el doble título de 
su jurisdicción causal y la de su simbolismo cósmico. San Agustín 
cree eludir demasiado fácilmente este doble empleo al distinguir entre la 
causa suprema, atribuída a Júpiter, y el origen, dominio de Jano, sien- 
do éste anterior en el tiempo, pero inferior a aquél en dignidad. Existe, 
ciertamente, una distinción en toda la explicación entre el principio y el 
fin, pero las causas a las cuales se quiere que presida Júpiter son los 
principios eficientes, y no los resultados. Es, pues, imposible que sean 
precedidos, incluso cronológicamente, por el comienzo de sus efectos, 
porque la causa eficiente de una cosa es forzosamente anterior al co- 
mienzo mismo de dicha cosa. 

Por tanto, los comienzos, asunto de Jano, no podrían ser anteriores 
a las causas eficientes atribuídas a Júpiter, y Varrón no explica cómo 
Jano viene el primero en las listas divinas (100). La dificultad no es 
menor de no retener de ese dios más que su simbolismo cósmico, por- 
que Júpiter también simboliza al mundo. ¿Hay que entender que Júpiter 
sería el alma del mundo y Jano su cuerpo visible? Pero Jano no podía 
ser llamado dios porque, según la teología de Varrón, no es el cuerpo 
_del mundo lo que es dios, sino su alma, y el mundo mismo no es divi- 
nizado más que por un abuso del lenguaje, que hace decir de un hombre 
que es sabio, aunque en rigor de términos sólo lo es su alma. 

Además, suponiendo que Jano designe al mundo y Júpiter el alma 
Ael mundo, ¿habrá que decir que Júpiter es una parte de Jano? Esto 
equivaldría a contradecir el dogma habitualmente admitido (aun por 
los poetas: Cf. el verso citado frecuentemente de la 771 Égloga, 60, «Touis 
omnia plena»), según el cual, Júpiter reina en la totalidad del universo. 
En fin, para que él sea rey de los dioses es preciso identificarle nece- 
sariamente con el mundo, cuyas partes son los otros dioses (101). En 
una palabra, el doble empleo al que la interpretación alegórica reMtuice 
a Júpiter y Jano permanece entero: «Si Jano es el mundo, y Júpiter es 
el mundo, y no hay más que un mundo, ¿por qué Júpiter y Jano son 
dos dioses distintos?» (102). Incluso si la esencia de los orígenes es 
distinta de las causas, no puede haber más que un solo dios dotado de 
este doble poder (103). 

La exégesis estoica, seguida por Varrón, según la cual Júpiter de- 
signaría el éter, no halla favor a los ojos de San Agustín. En primer 
lugar, ¿qué es ese éter? La palabra forma parte del lenguaje 
poético, y, por tanto, no sirve para precisar su significación. ¿Es un 
cuerpo de naturaleza muy elevada? Esta explicación concuerda con la 
teología materialista de los estoicos, pero de ningún modo con el espi- 
ritualismo de Platón. ¿Es un espíritu? Pero en esta hipótesis, ¿qué 
significación puede tener la égida de Júpiter? ¿Se reduciría a cavar 


(99) Ibid., VIL, 8, p. 313, 17-314. 16. 
(100) De ciu. Dei, VII, 9, p. 315, 5-17. 
(101) De ciu. Dei, VII, 9, p. 316, 3-24. 
(102) Ibid., VII, 10, p. 317, 9-10. 

(103) Tbid., p. 317, 11-23, 
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una fosa entre los dioses librescos de los filósofos y los dioses de los 
poetas, los únicos adorados en los templos? Pero la interpretación 
alegórica se vuelve irónicamente contra los que la practican. Mientras 
esperaron encontrar en ella el medio de convertir las teologías fabulosa 
y civil en teología natural, he aquí que les obliga a romper más que 
nunca entre estas dos representaciones de la divinidad. 

Estas críticas de San Agustín están consignadas en el tratado De 
consensu Euangelistarum: «Pero ¿qué es lo que el mismo poeta llama 
éter? ¿Cómo comprenden ellos esta palabra? Virgilio dice, en efecto: 
«Entonces el Padre todopoderoso, el Éter, desciende con alborozo en 
lluvias fecundantes al seno de su esposa» (104). Este éter no es un 
espíritu, sino un cuerpo de esencia superior que hace que el cielo se 
extienda por encima del aire. A menos que se le permita al poeta decir, 
ya como los platónicos, que Dios no es un cuerpo, sino un espíritu, ya 
como los estoicos, que es un cuerpo. ¿Qué adoran ellos en el Capito- 
lio? Si es un espíritu, e incluso si es un cielo corporal, ¿qué hace ahí 
el célebre escudo de Júpiter, que ellos llaman égida, de un nombre cuyo 
origen remonta a la cabra que nutrió a Júpiter, ocultado por su propia 
madre? ¿Sería una mentira de los poetas, y los Capitolios de los ro- 
manos son por casualidad obra poética? ¿Qué significa esta discrimi- 
nación, no sólo poética, sino también burlesca, que hace buscar en los 
libros los dioses de los filósofos y adorar en los templos a los de los 
poetas? (105). 

Aunque se estuviera de acuerdo sobre la exacta naturaleza del éter, 
habría que limitar a Júpiter este elemento, conceder a Juno el aire; a 
Neptuno y Salacia, el mar; a Plutón y a Prosérpina, la tierra (106). Pero 
esto vendría a desmentir taún más la acción totalitaria del padre de los 
dioses. Además, continúa San Agustín, al repartir así el universo físico 
entre estas tres parejas divinas, se llega a tres elementos, en vez de los 
cuatro tradicionales. Se puede en rigor miantener los cuatro elementos, 
distinguiendo entre el éter y el aire, entre el dominio de Júpiter y el 
de Juno. Pero se verá lógicamente obligado a llevar la misma discri. 
minación al interior de las otras dos parejas de dioses, al suponer una 
diferencia de naturaleza entre el agua «superior» de Neptuno y el agua 
«inferior» de Salacia, entre la tierra «superior» de Plutón y la tierra 
«inferior» de Prosérpina, lo que es para los supuestos físicos el colmo 
del absurdo. En fin, si Minerva recibe como dominio la parte superior 
del éter, ¿esta función suprema no la eleva por encima de Júpiter y 
no la hace reina de los dioses? (107). 

Los testimonios de Tertuliano, de Macrobio y de San Agustín in- 
cluso permiten reconstruir con la ayuda de Varrón una doble interpre- 
tación alegórica, seminal y temporal del mito de Saturno. La crítica de 
Tertuliano trataba solamente del segundo aspecto de esta exégesis. 


(104) Geórgicas, II, 325-326. También $. AGUSTÍN Cita estos dos versos en 
si e Aceects: Dé consensu euangelist., I, 23, 31, p. 29, 13-30, 7.—Sobre este 
texto y los que siguen (tomados del mismo tratado) véase ale J. VOGELS, st, Au- 
gustins Schrift «De consensu euangelistarum», etne biblisch-patritische Studie, en 
Biblische Studien, XIII, 5. Freiburg im Br., 1908, 

(106) De ciu. Dei, IV, 10, p. 174, 15-175, 5 

(107) Ibid., p. 175, 9-13. 
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San Agustín ataca a uno y a otro. Denuncia, en primer lugar, la inco- 
herencia del simbolismo seminal de Saturno. Si es cierto que el dios 
que devora a sus hijos significa la vuelta de la simiente a la tierra de 
donde ha nacido, Saturno habría de ser designado la tierra misma y no 
la semilla, ya que es la tierra la que devora lo que ella misma ha crea- 
do (108). 

Lo curioso de San Agustín es que no haya reparado en cómo su 
erítica caía en este punto en falso, porque nunca Varrón, según el testi- 
monio de la Ciudad de Dios, plantea la equivalencia simbólica de Sa- 
turno y de la semilla. Al contrario, el dios está asociado a las semillas 
como su principio y 'tasimilado precisamente a la tierra, ya que en el 
sistema alegórico de Varrón, tal como lo presenta San Agustín, no se 
trata de la siembra cósmica, tan querida de los estoicos, sino de la 
siembra vacía de los vegetales. 

Por otra parte, continúa el 'tautor cristiano, ¿qué relación hay entre 
Saturno devorando un montón de tierra en lugar de su hijo Júpiter y el 
hecho de que las simientes estuviesen desde el principio enterradas 
por la mano? Porque enterrada con la mano o de otro modo, la semilla 
es siempre devorada, a menos que el lagricultor, en vez de enterrar la 
semilla, la guarde, y ésta es la última precisión que Varrón había de- 
bido indicar para crear una explicación coherente al mito de Júpiter, 
robado por Saturno y substituído por unla piedra (109). 

Otra contradicción: Esta interpretación hace de Júpiter la semilla, 
y no la causa de la misma, como sostiene Varrón (110). Ahora bien: 
¿no tiene Júpiter más títulos que Saturno para ejercer la soberanía 
sobre las semillas? ¿Ha olvidado Varrón su propio comentario a los 
versos de Valerio Sorano, según el cual, Júpiter es el mundo, a la vez 
macho y hembra, repartiendo fuera de sí mismo y recogiendo en sí toda 
semilla? (111). 

En cuanto a la hoz de Saturno, ¿cómo puede ella haberse aplicado 
a la agricultura, ya que la agricultura no existía seguramente bajo el 
reiño de ese dios, y los primeros hombres vivían probablemente de 
las semillas producidas espontáneamente por la tierra? (112). Que la 
mutilación de Caelus por Saturno signifique que nadia, en el cielo, nace 
de la semilla, pase. Pero Júpiter también es el cielo, de suerte que 
Saturno es a la vez padre e hijo de Júpiter (113). En fin, si bastaba un 
gran dios para el gobierno de las semillas, ¿por qué entonces asociar 
en este dominio a Saturno, a Baco y a Ceres? (114). 

En una palabra, no se precisa gran esfuerzo para echar por tierra, 
'arruinar, la exégesis alegórica de Varrón. Falta confrontar los diversos 
capítulos para que aparezcan insostenibles contradicciones: «Así, las 
doctrinas que no toman su origen en la verdad se destruyen ellas mis- 
mas, y sin que nadie ponga en ellas las manos» (115). La falta de esto 
está, por otra parte, menos en la alegoría que en la lastimosa manera 


(LOS) IDA. VILO pra ale 

(109)- De ciuit. Dei, VII, 19, p. 328, 11-17. 

(110) Ibid., p. 328, 17-19.—Sobre Júpiter como causa de la «semilla», con- 
fróntese VII, 18. 

AED. "WII AS, DD. 1321 1558) 

(AD) OL. VII; 19, p. 328, 21-941 

(3) EDI... VALS LO, p. 329: 8-10 

(114) Ibid., p. 329, 16-20. 

115)" 1b1d., Pp. 329, 11:18. 
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en que se aplica: Al interpretar las tonterías, ¿puede encontrarse algo 
razonable que decir? (116). 

San Agustín pone de relieve la misma incoherencia en el otro as- 
pecto del simbolismo de Saturno, por el cual este dios representa el 
tiempo. Ciertamente, Varrón tiene razón para no tomar a la letra la 
lucha de Júpiter contra Saturno y la derrota de éste para ver allí las 
«charlatanerías de las leyendas» que hay que vencer para llegar a una 
opinión más justa de los dioses. Sin embargo, ¿no es fastidioso haber 
canonizado en el triunfo de Júpiter sobre Saturno la rebelión de un hijo 
contra su padre? ¿Era necesario humillar a Saturno y otorgarle honores 
inferiores a los de Júpiter? 

Esto era indispensable, replicará Varrón, desde el momento en que 
Saturno simboliza el tiempo. Porque no se podría soportar que Júpiter, 
rey de los dioses, fuese hijo del tiempo. Se le debe, pues, permitir res- 
catar esta filiación poco gloriosa por el éxito de su rebelión contra su 
padre y suprimir en la nada su origen temporal. Pero, argumenta San 
Agustín, esta repugnancia la representar a Júpiter y a Juno como na- 
cidos del tiempo está en contradicción con otra exégesis de Varrón, por 
la cual se ve en estos dos dioses el símbolo del cielo y de la tierra. En 
efecto, puesto que el cielo y la tierra han sido ciertamente creados en 
el tiempo, ¿qué inconveniente habría en hacer igualmente nacer del 
tiempo a la pareja divina encargada de representarlos alegóricamen- 
te? (117). 

Hay un indicio de que San Agustín, cuando defiende, contra Va- 
rrón, la legitimidad del simbolismo temporal, propio del fundador de la 
raza divina, lo hace menos por convicción que por oportunismo polémi- 
co. En su tratado De consensu Euangelistarum, anterior en una quin- 
cenla de años a la Ciudad de Dios (118), sostiene el punto de vista exac- 
tamente contrario y se une a los escrúpulos de los alegoristas paganos. 
No comprende que Saturno pueda simbolizar el tiempo, sin que los otros 
dioses, sus hijos, se encuentren ipso facto en una temporalidad poco 
compatible con su condición divina: «Yo no sé cómo unirme con esas 
gentes, que, en su esfuerzo para llegar a unia interpretación más satis- 
- factoria de los nombres y de las figuras de sus dioses, confiesan que el 

más antiguo entre ellos y padre de los otros es el tiempo. ¿Qué dan, en 
efecto, a pensar, sino que sus dioses están todos sometidos al tiempo, 
ya que le asignan como padre al tiempo mismo?» (119). 

Es incluso este temor legítimo de disolver la divinidad en la du- 
ración en el tiempo lo que, según San Agustín, había empujado a los 
alegoristas platónicos a obrar contra la exégesis estoica de Varrón y a 
buscar una interpretación de Satruno más conforme con la dignidad 
de este dios. A este fin, han imaginado, guiados por sutiles etimologías, 
que Saturno representaba la plenitud de la Inteligencia suprema: «Esta 


(116) Ibid., p. 328, 19-20. 

(117) Tbid., IV, 10, p. 175, 13-23. y 

(118) El De consensu euangelistarum se fecha ordinariamente en el 400 
(et. S. Zar8, Chronologia operum S. Augustini secundum ordinem Retractionum 
digesta, Romae, 1934, pp. 50-51), mientras que los cinco primeros libros de La 
Ciudad de Dios (el IV es el que nos interesa) habían sido compuestos en 413 
y 415. Cf. ibid., pp. 62-63. rs 
“ (119) Acustín, De cons. euang., I, 23, 34, p. 33, 6-10. 
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explicación (i. e. de Varrón) ha hecho enrojecer a lhs filósofos platónicos 
que vinieron después de la llegada del cristianismo. Se han esforzado 
en dar otra interpretación de Saturno: Debería, en parte, el nombre de 
cronos a la «saciedad de la Inteligencia», ya que «saciedad» se dice en 
griego «coros», e Inteligencia se dice «nús». Esto parece confirmar el 
substantivo latino mismo, compuesto, por así decir, de un primer miem- 
bro latino y de una terminación griega, de suerte que se habla de Sa- 
turno como si se tratara de la Inteligencia «saciada» (tanquam. satur 
nús)» (120). 

Los alegoristas platónicos que Agustín dirige contra Varrón indican 
esencialmente a Plotino. Este filósofo, en efecto, ve en cronos una re- 
presentación mítica de la Inteligencia y establece una correspondencia 
detallada entre las aventuras del dios y los caracteres de la segunda 
hipóstasis. En particular, el hecho de que la Inteligencia es, ante todo, 
saciedad de inteligibles (121) le parece demasiado bien expresado por el 
episodio de Cronos devorando a sus hijos. Plotino abogaba esta equi- 
valencia alegórica con una etimología de origen parcialmente estoica, 
y según la cual el mismo nombre Cronos asociaría la palabra «saciedad» 
(xcpos) e Inteligencia (yows) (122). Agustín conoce estas exposiciones plo- 
tinianas, y hace suya de algún modo la definición de la Inteligencia 
divina por la idea de «saciedad» (123). La cita precedente del De con- 
sensu no hace más que traducir la etimología propuesta por Plotino, 
reforzándola con juegos de palabras, tomados, como hemos dicho, de 
las doxografías estoicas de Cicerón. 

Pero Plotino, siguiendo su exégesis alegórica de la tríada divina de 
Hesiodo, veía en Zeus, único superviviente de los hijos de Cronos, la 
designación del alma engendrada por la Inteligencia, especialmente del 
alma del mundo (124). San Agustín reproduce igualmente esta inter- 
pretación, en la que ve una protesta contra la concepción varroniana 
de un Júpiter, hijo del tiempo: «Han visto cómo sería absurdo que 
Júpiter, a quien tenían o querían tener por un dios eterno, fuese mi- 
rado como hijo del tiempo. Según su nueva interpretación, por el con- 
trario (los más antiguos de entre ellos no la tenían todavía, porque es 


raro que hubiese escapado a Cicerón y a Varrón), Júpiter, hijo de Sa-. 


turno, significaría que de esta Inteligencia suprema brotó un espíritu, 
del que ellos hicieron alma del mundo (ab illa summa mente profluen- 
tem spiritum quem uolunt esse uelut animam mundi huius), la que 
llena todos los cuerpos terrestres y celestes. De aquí el célebre verso 
de Virgilio que acabo de citar: Todo está lleno de Júpiter» (125). 

La observación de San Agustín sobre la novedad de esta exégesis, 
que él pretende haber sido ignorada por Cicerón y por Varrón, tiene 
sus sorpresas. Porque, en fin, la principal función simbólica de Júpiter 

(120) Ibid., 1, 23, 35. p. 33, 11-17. 

(121) P. ej., Enéada, V, 9, 8, 7-8: «esta inteligencia es en sí misma; se posee 
ella misma, inmóvil y eterna saciedad (xópoc) de sí misma». 

(122) En., V, 1, 4, 9-10; cf. V, 1, 7, 33-35. 


(123) Acustín, Confesiones, IX, 10, 24, 11: «regionem ubertatis indeficientis». 
Cf. P. COURCELLE, 0. C., pp. 162-163. 


(124) P. ej., Enn., IV, 4, 10, 34. El nombre de Zeus des:gna tanto el demiurgo: 


como el alma que guía el mundo. 
(125) De consensu, 1, 23, 35, p. 33, 17-34, 9. 
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en la alegoría varroniana es representar el alma del mundo; y es una 
vieja costumbre estoica, bien conocida de Cicerón, dar el nombre de 
este dios a la fuerza divina inmanente al universo. Por otra parte, en 
apoyo de la exégesis de Varrón, San Agustín aduce ordinariamente el 
verso célebre de la 111 Égloga. 

La novedad de la interpretación neoplatónica no reside, pues, en 
la equivalencia Júpiter = talma del mundo, sino en el hecho de que esta 
alma cósmica procede de la Inteligencia suprema personificada por Sa- 
turno. Esta procesión de la segunda y tercera hipóstasis lleva clara- 
mente la huella de Plotino, comprendida en ello la noción «escaparse» 
por lo que San Agustín caracteriza el movimiento procesivo. Porque 
las Enéadas emplean con frecuencia este nombre para expresar la ge- 
neración de las hipóstasis. Si la parte superior del alma permanece en 
la Inteligencia, la parte inferior se escapa de ella (Expiousa») (126); de la 
misma manera que el Uno se derrama en la Inteligencia (moosys=) la 
Inteligencia se derrama en el alma (127). La actividad de la vida se des- 
liza del Uno «como de una fuente» (rpoyubeisa oloy Ex Tr ys) sin ori- 
gen (128), etcétera. De esta imagen, algunos intérpretes han deducido que 
la procesión plotiniana no difería de la emanación sustancial de los 
estoicos (129). 

Plotino no deja, sin embargo, de dirigir estas metáforas en un sen- 
tido que impide toda asimilación de este género: Si la vida se «escapa» 
del Uno como de una fuente, se trata en este caso de una fuente inago- 
table, y las aguas que salen de ella toman cada una su curso particular 
y previsto (130). Todas las cosas se escapan del Uno, pero el Uno es 
una substancia que no se escapa (00x Expeoans ovatas) (131). Además, los 
verbos (£xpiw y meoxéw) describen en las Enéadas la procesión de las hi- 
póstasis a partir de su principio. Están posiblemente en el origen de la 
profluens anima mundi, de que habla San Agustín. 

Pero la verdadera novedad de la exégesis ineoplatónica es invertir 
el orden de la anterioridad entre Saturno y Júpiter. Según la alegoría 
de Varrón, Júpiter, representación del alma del mundo, es decir, de la 
realidad más divina, eclipsa a Saturno y a su simbolismo temporal. Los 
neoplatónicos restablecen, por el contrario, la jerarquía natural: Jú- 
piter designa siempre el alma del mundo, pero está sometido a Saturno 
como el alma cósmica lo está la la Inteligencia suprema que le concede 
la sabiduría, con el mismo título que ella la concede al alma humana. 

Se sigue que si estos filósofos tuvieran poder para regular el culto 
de las estatuas, darían la ventaja a Saturno, en lugar de dársela a Jú- 
piter como en el capitolio, o quizá suprimirían simplemente el uso de 
las estatuas divinas: «Si pudiesen estos filósofos, ¿no renovarían la 


RON ENDS Vil 3,1 11o 

(127) V; 2, 1, 14-16: 

(128) III, 8, 10, 3-5. 

(129) Ver. R. ArNou, Le désir de Dieu dans la philosophie de Plotin, París, 
1921, pp. 151 ss. 


(130) En., III, 8, 10, 6-10. : . 
(131) VI, 4, 10, 24-25. Sobre la imposibilidad de reducir la filosofía de las 


Enéadas a un emanantismo de tipo estoico, cf. ARNOU, 0. C., p. 159; ZELLER, 
Philos. der Griechen., III, 2, p. 551 y nn. 3 y 4; Henry, Bull. critique des études 
plotiniennes, 1929-1931, en Nouvelle Rev. Théologique, 59 (1932), p. 720. 
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superstición humana, como han hecho de la interpretación misma, y 
no se abstendrían de cubrir de estatuas el capitolio, o, al menos, pon- 
drían en él más estatuas de Saturno que de Júpiter? Pero ninguna alma 
racional puede llegar a ser sabia, según sus razonamientos, si no es 
participando de esta sabiduría suprema e inmutable, y esta regla no 
se limita al alma de todo hombre, sino que vale también para el alma 
del mundo que llaman Júpiter» (132). 

San Agustín, según su costumbre (133), no toma posición en cuanto 
a la existencila del alma del mundo; cree que las razones son demasiado 
frágiles para ser admitidas y para ser rehusadas: «Es preciso no aceptar 
esta opinión, a no ser que se pruebe que es verdadera, y no se la puede 
rechazar más que si se ha probado que es falsa» (134). Lo que es cierto 
es que si el alma del mundo existe, no puede ser sabia más que por 
participación de la sabiduría suprema de Dios. 

Esta duda de los filósofos neoplatónicos, inseguros de saber si había 
que suprimir el culto de las estatuas divinas o mantenerlo, refleja la 
posición de Plotino mismo, cuya piedad personal hacía poco caso de las 
representaciones sensibles, sin negar que se pudiese tener acceso a ellas. 
¿Se puede atribuir a este mismo autor la teoría según la cual el alma 
del mundo, tanto como el alma humana, no recibe la sabiduría más 
que por participación de la IMteligencia suprema? 

En la Ciudad de Dios, San Agustín vuelve sobre esta doctrina con dos 
objeciones: Al principio del libro VII! la expone sumariamente y la 
relaciona con los platónicos: Estos filósofos son en todo superiores a 
Varrón. Por ejemplo, Varrón no ha sabido extender su teología más 
allá del mundo visible y de su alma (reproche habitual de San Agustín), 
«mientras que ellos confiesan un dios trascendente a toda clase de alma 
(supra omnem animae naturam), un dios que no solamente ha creado 
este mundo visible..., sino toda alma, sin reserva alguna (onmem omnino 
animam), un dios que es la dicha del alm'a racional e intelectual —es- 
pecie de alma a la que pertenece el alma humana (cuius generis anima 
humana est)—, haciéndola participar de su luz inmutable e incorpó- 
rea» (135). : 

Este texto no atribuye formalmente a los platónicos una teoría del 
alma del mundo; pero, dando a la noción de alma toda su extensión, 
señalando que el alma humana no es más que una especie entre las 
demás, tiende seguramente a englobar allí el alma cósmica, que no cons- 
tituye, como creía Varrón, el dios supremo, sino una criatura espiritual 
que recibe la luz y la dicha del verdadero Dios y con el mismo título q1:- 
el alma del hombre. 

En desquite, el libro X de la Ciudad de Dios expone con precisión 
la doctrina desarrollada en el De consensu, según la cual, es el miz.ro 
principio superior quien ilumina y beatifica tanto al alma del mundo 
como al alma humana. Atribuye esta doctrina especialmente a Plotino, 
así como una comparación que asimila el principio superior al sol, lu- 
minoso por sí mismo, y el alma cósmica o personal a la luna, cuya 117 


(132) De consensu, I, 23, 35, p. 34, 9-15. 
(133) Cf. supra, p. 168, nota 63. 

(134). De consensu, L, 23, 35, p. 33, 3:5, 
(139) De ciu. Dei, VI Lp. 354. 4217 
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es recibida : «En muchos lugares y con mucha insistencia, Plotino afir- 
ma, exponiendo el pensamiento de Platón, que este mismo ser, que ellos 


consideran como el alma del mundo (uniuersitatis animam), no recibe 


su dicha de otra fuente que nuestra alma, y es de esta luz distinta de 
ella que la ha creado, y cuya iluminación inteligible la hace inteligi- 
blemente resplandeciente. Para hacer comprender estas realidades in- 


corpóreas, recurre a una comparación sacada de los grandes cuerpos 


visibles a nuestros ojos que ocupan la bóveda celeste. Dios sería el sol, 
y el alma sería la luna. Piensan, en efecto, que son los rayos de sol los 
que hacen luminosa a la luna» (136). 

Este texto ha enzarzado durante mucho tiempo a los historiadores, 
que, en presencia de una cita plotiniana tan manifiesta, buscaban en 
vano en las Enéadas un pasaje que les diera totalmente la razón (137). 
Eso hasta el día en que uno de ellos se dió cuenta (138) de que al hablar 
de «varios lugares» en los escritos de Plotino, el mismo San Agustín nos 
advertía que no había transcrito una página de las Enéadas, sino que 
había agrupado diversos temas esparcidos por dichla obra. No quedaba 
más que descubrir cada uno de esos temas, lo que no es difícil. 

Empezando por el final, Plotino, influenciado por las teologías so- 
lares, expone que se puede comparar el Uno a la luz; la Inteligencia, 
tal sol; el alba, a la luna alumbrada por el sol. El alma, en efecto, recibe 
de la Inteligencia la luz prestada y superficial, mientras que la /nte- 
ligencia posee una luz propia, sin ser dicha luz, sin embargo, la luz 
pura, sino un ser iluminado de dentro por el Uno, único ser que es la 
luz simple (139). Por otra parte (140), sin que la luna sea citada explí- 
citamente como término. de comparación, la parte más divina del alma 
es conocida como receptora de la luz de la Inteligencia, al igual que los 
alrededores del sol reciben la luz de dicho astro: El alma, salida de la 
Inteligencia, es como una luz que la envuelve, dependiendo de ella, sin 
que se la pueda asignar una existencia propia emanada de la /nteli. 
gencia o del sol. 

Éstas son, sin duda, las págintas, sobre todo la primera, cuya subs- 


tancia ha copiado Agustín al final del texto de la Ciudad de Dios que 


acaba de ser citado. Sencillamente, como no es arriano, no pone desni- 
velación ontológica entre el primer principio y su inteligencia, Habrá 
dejado caer la comparación plotiniana del Uno a la luz pura, para no 
retener más que la asimilación de la Inteligencia divina tal sol dotado 
de luz propia, y la del alma a la luna que luce con luz prestada. 

Se podría quizá más difícilmente descubrir en las Enéadas la idea 
de que el talma del mundo recibe su dicha y su luz de la Inteligencia. 
Pero esto no quiere decir que Agustín no tenga razón al atribuir esta 


(136) Ibid., X, 2, p. 448, 10-17. 

(137) Ver los escasos resultados obtenidos por S. Ancus, The sources of the 
first ten books of Augustine's «De Civitate Dei», Princeton, 1906, p. 212, y por 
Arm. WintTER, De doctrinae neoplatonicae in Augustini Ciuitate Dei uestigiis, 
Diss. Freiburg Brisg., 1928, p. 26. 

(138) P. Henry, Plotin et l'occident, Firmicus Maternus, Marius Victorinus, 
Saint Augustin et Macrobe, en Spicilegium sacrum Lovaniense, Louvam, 1934, 
pp. 128-133. ' 

(139) Enn., V, 6, 4, 16-22, 

(140) Enn., V, 3, 9, 7-17. 
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teoría a Plotino, porque, aparte de poder señalarla en su forma sinté- 
tica, se puede descomponer en dos afirmaciones que aparecen separa- 
damente en la pluma del filósofo griego. De una parte, el alma humana 
en su parte superior contempla el principio que está «ante ella», se deja 
iluminar por él y transmite esta iluminación al que viene «detrás de 
ella» (141), o bien «el alma que posee la inteligencia es perfecta» (142). 

Por otra parte, el alma humiana no es esencialmente diferente del 
alma del mundo: «Cuando se considera nuestra alma en estado de pu- 
reza y sin el aumento que allí se le da, se la encuentra en el mismo 
precio que al alma del mundo» (143). «Tales son las partes del hombre 
que Platón llama «hombre interior» (144); así, pues, nuestra alma es 
_ cosa divina; es de una naturaleza diferente del ser sensible; es como 
el alma universal (¿sti 7 huerépa duyr, órola rasa y buyns pues) (145). S1 se 
conjugan estas dos afirmaciones (iluminación beatificante del alma hu- 
mana por la «Inteligencia» y homogeneidad del alma humana y del alma 
cósmica), se reconstruye fácilmente la teoría según la cual el alma del 
mundo y la nuestra deben su dicha y su luz al mismo principio su- 
perior. Es probable que San Agustín mismo no ha procedido de manera 
distinta para elaborar la doxografía plotiniana de la Ciudad de Dios, X, 2. 

Muchos indicios reforzarían, por otra parte, esta conjetura. La 
Enéada, V, 1, sobre las tres hipóstasis principales, de donde han sido 
sacadas nuestras últimas citas, era bien conocida de San Agustín, como 
ha sido frecuentemente probado (146). Por otra plarte, se acaba de ver 
que el pasaje más importante de Plotino sobre la identidad de la natu- 
raleza entre el alma individual y el alma cósmica contiene una referencia 
a Platón. Ahora bien: Agustín declara justamente que Plotino «des- 
arrolla» sobre este punto «el pensamiento de Platón». Finalmente, el 
pasaje que hemos citado del Enéada, V, 1, 2, está precedido de la afir- 
mación de que el alma humana es de la misma especie que la de los 
dioses (147), teoría que también en San Agustín (148) precede a la 
explicación relativa al alma del mundo. 

Para volver ahora al texto del De consensu que ha provocado nuestra 
investigación, se ve que es preciso igualmente asignar una fuente plo- 
tiniana a la teoría expuesta allí, según la cual, el alma del mundo, sim- 
bolizada por Júpiter, no puede llegar a ser sabia, al igual que el alma 
humana, más que por participación de la sabiduría suprema, simbolizada 
por Saturno. 

En todo caso, prosigue el De consensu, la interpretación alegórica 
de los neoplatónicos, que quita el primer puesto para dárselo a Saturno 
queda sin efecto sobre la religión de la Ciudad. Los romanos siguen 
dando a Júpiter el culto más solemne, y los astrólogos miran a Saturno 


(141) —P. ej, Enr., H, 9. 2. 4-18. 
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(143) Enn., V, 1, 2, 44-46. 

(144) Cf. PLaTÓN, Alcibiades, 130c. 

(145) Enn., V, 1, 10, 8-12. 

(146) Cf. Henry, o. €., p. 127; COURCELLE, 0. C., p. 161 
(147) Enn. V, 1 2, 42:44, l 
1148) De ciu. Dei, X 2, p. 448, 5-10. 
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- como un astro malhadado (149), sin que se haya intentado un esfuerzo 
serio a este estado de cosas: «Pero ésta no es la opinión de los romanos, 
que han elevado tal Capitolio no a Saturno, sino a Júpiter, ni la de las 
otras naciones, que han pensado que Júpiter debiera ser el objeto del 
<ulto principal, por encima de todos los otros dioses. Si los mantene- 
dores de esta nueva opinión hubieran tenido alguna influencia de-este 
«dominio, habrían debido dedicar a Saturno las más altas ciudadelas, y, 
sobre todo, destruir la raza de los astrólogos y horóscopos, que lo rele- 
gan con los otros astros como a un dios maléfico, a este Saturno, a quien 
«llos mismos miran como autor de la sabiduría» (150). 

Sin embargo, aunque no hayan llegado a reformar la práctica del 
culto, los exegetas neoplatónicos han prestado un gran servicio a la 
religión verdadera, y San Agustín les hace justicia por ello. En par- 
ticular, han puesto fin al indigno mito de la rivalidad de Saturno y de 
Júpiter, que deshonraba la divinidad. En efecto, desde que uno repre- 
sentaba a la Inteligencia suprema y el otro al alma del mundo que de 
ella procede, estos dos dioses no tienen razón alguna para odiarse ni para 
tener celos de sus cultos respectivos, lo cual, tlaun a los ojos de un ob- 
servador cristiano, representa ya una victoria para la piedad y muestra 
las ventajas eventuales de una interpretación alegórica más coherente 
que la de Varrón: «Júpiter no prohibe el culto de Saturno, ya que no 
es el hombre que arroja de su reino a su padre, hombre como él, sino 
más bien el cuerpo del cielo o el espíritu que llena el cielo y la tierra, 
y, por consiguiente, impotente para prohibir el culto de la Inteligencia 
suprema, de la cual él es considerado como emanación (mentem super- 
nam ex quae dicitur emanasse). Por la misma razón, Saturno no prohibe 
el culto de Júpiter, ya que no ha sido vencido por su rebelión, como 
Saturno no lo ha sido por no sé cuál Júpiter, cuyas armas evitó al llegar 
a Italia (151), sino quedándole favorable, como debe ser, la primera 
Inteligencia con respecto al alma que ha engendrado (152). 

He ahí las críticas dirigidas por San Agustín a la interpretación 
alegórica, tal como Varrón la aplicaba a Júpiter y Saturno. Nos queda 
por examinar sumariamente los agravios lanzados contra las exégesis 
de divinidades de menor importancia. 

San Agustín ve en la alegoría de Gran Madre un ejemplo del tra- 
«Jicionalismo pusilánime de Varrón. Así como una mujer libre, dice, se 
resiente a veces de disgusto ante el pensamiento de sus muchos aman- 
tes, así enrojece Varrón ante la multitud de dioses ante los que tiene 
«que postrarse (153). Este escrúpulo lo ha llevado a considerar a un cierto 
número de diosas, tales como Ops, La Gran Madre, Prosérpina, Vesta, 
como simples epítetos diferentes de una diosa única, Tellus, símbolo 
de la tierra. Esto es por haber tomado estos nombres para personas que 


(149) San Agustín hubiese querido que los neoplatónicos le suministraran 
armas contra la astrología, con la que él ha roto tantas lanzas. Este pasaje mues- 
tra que le contraría que no lo haya hecho. Sobre la lucha de Agustín con los 
astrólogos, vid. De doctrina christ., 1, 21, 32-23, 35; De Diu, quaest., 83, 45; 
Conf., VI, 6, 8-10; De Gen. ad litt., 1, 17, 35-37; De ciu. Dei, V, 1-7. 

(150) De consensu, I, 23, 26, p. 35, 9-16. 

(151) Cf. Vircini0, Eneida, VIII, 319-323, 

(152) De consensu, 1, 23, 55, p. 37, 3-8, 

(152) De ciu. Dei, VII, 24, p. 335, 20-26, 
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han sido consideradas como manifestaciones de muchas diosas distin- 
tas (154). 

Aunque Tellus no tenga evidentemente ningún título para la divi- 
nidad, continúa San Agustín, este ensayo de unificar el politeísmo cons- 
tituye unta sana reacción de parte de Varrón y un paso en dirección a 
la verdadera religión. Pero ¿por qué el teólogo romano se deja impre- 
sionar por la autoridad de la tradición y restablece la multitud de diosas 

“ que acaba de desterrar diciendo: «Esta doctrina no es incompatible con 
las tradiciones de nuestros antepasados sobre la pluralidad de estas 
diosas... ¿Puede suceder que un objeto posea unidad y tenga al mismo 
tiempo multiplicidad?» (155). ¿Puede haber en una diosa, como en un 
hombre, multiplicdad de atribuciones? ¿Pero existe el derecho de poner 
muchos hombres o muchos dioses? (156). 

En cuanto al detalle de la alegoría de la Gran Madre, no está libre 
de contradicciones. Así, Varrón nos dice que si se le han dado los galos 
mutilados para ser sus siervos, los siervos de esta diosa, ha sido para 
simbolizar que los que no tienen semen deben unirse a la tierra, fuente 
de toda semilla. Pero ¿cómo podrían adquirir el semen uniéndose a ella, 
si es precisamente su servicio quien les ha privado del que ya tenían? 
¿No aparece aquí claramente el fin de la alegoría pagana, que no esotro 
que encubrir los horrores de los falsos dioses? (157). 

El mito de Atis, solidario del de la Gran Madre, no ofrece una sig- 
nificación alegórica más satisfactoria. El hecho de que Varrón no haya 
querido encajarse en esta alegoría desesperada y que necesite ir a bus- 
carla en Porfirio es por sí solo muy significativo. ¿Cómo creer que los 
«uiriliap de Atis puedan representar la flor que cae para dejar miaduro 
el fruto, si no han caído, sino que han sido arrancados por fuerza, y nin- 
gún fruto se ha seguido de ello, sino la esterilidad? ¿Y cuál puede ser 
la significación de Atis? A fuerza de esforzarse por descubrirla, los ale- 
goristas paganos no hacen más que inclinarnos a la explicación evhe- 
merística, según la cual, este dios fué sencillamente un hombre muti- 
lado (158). 

Finalmente, ¿tendría Mercurio algún poder sobre el lenguaje? Pero 
si su poder se extiende al lengutaje de los dioses, he ahí a Mercurio maes- 
tro del mismo Júpiter, ya que a voluntad de Mercurio, Júpiter tomaría 
la palabra, y de él habría recibido la facultad de hablar, lo cual es 
absurdo. Si el poder de Mercurio se limita al lenguaje humano, he ahí 
a Mercurio en concurrencia con Júpiter, quien, con el nombre de Ru- 
minus, preside este lenguaje elemental por el cual el pecho es presen- 
tado a los infantes y a los animalitos (159). Pero ¿cómo imaginar que 
Júpiter pueda presidir este lenguaje infantil y animal y desinteresarse 
del lenguaje humano en provecho de Mercurio? Mercurio debería, pues, 
identificarse con Júpiter. En cuanto a hacer de Mercurio el lenguaje 
mismo, es reconocer que no es ni un dios ni tampoco un demonio (160). 


(154) Ibid., p. 336, 11-18. 

(155) 1bid., p. 336, 23-331, 1 = fgt. XVI, 46 a AGAHD, p. 213, 16-214, 8. 
(156) Ibid., p. 336, 18-337, 5. 

ENE O 

(158) Ibid., VII, 25, p. 338, 18-339, 1. 

(159) Cf. De ciu. Dei, VII, 11. 

(160) Ibid., VII, 14, p. 321, 27-322, 19. 
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Como ha podido verse, el argumento esencial de la crítica que des- 
arrolla San Agustín contra el detalle de la interpretación alegórica de 
Varrón reside en las contradicciones, que, según él, arruinan toda esta 
alegoría. Al hacer esto, el polemista cristiano demuestra, por lo demás, 
un singular desconocimiento de la polivalencia propia de la exégesis 
mítica; polivalencia que, sabemos, Plotino ha aclarado. Sobre esta no- 
ción de contradicción interna, fatal a la mitología, termina el pasaje 
del De consensu Euangelitarum consagrado a la alegoría pagana. 

Ahorta bien: mientras que el Dios judío-cristiano prohibe calurosa- 
mente que se rinda culto a otro que a él, los dioses paganos se sopor- 
tan recíprocamente sin dificultad. Sin embargo, la interpretación ale. 
górica, lejos de atenuar sus desacuerdos, los refuerza. Con todo, debe 
hacerse una excepción en favor de Júpiter y Saturno, cuya hostilidad 
es suprimida, como hemos visto, por la exégesis neoplatónica en pro- 
vecho de la solicitud de la Inteligencia generadora por el alma engen- 
drada, de la sumisión del alma iluminada para la inteligencia ilumi- 
nadora. Pero para los otros dioses y diosas la alegoría fracasa al hacer 
olvidar su malentendido. ¿Cómo el devoto pagano, aunque sea un ale- 
gorista consumado, puede hacer cohabitar en su panteón a Vulcano y a 
Marte, a Hércules y a Juno, a Diana y a Venus o a Priapo? Sin que se 
tenga necesidad de llegar ahí, los dioses se destruyen unos a otros, y 
el Dios de Israel no tiene más que aparecer para confundirlo: «Al me- 
nos, Vulcano debería prohibir el culto a Marte, amante de su mu- 
jer (161); Hércules, el de Juno, su enemigo mortal» (162). 

¿Qué pacto tan vergonzoso puede existir entre ellos para que Diana, 
esta casta Virgen, no prohiba adorar, no digo a Venus, sino a Priapo? 
Si un mismo hombre quiere ser a la vez cazador y labrador, será devoto 
de ambos, enrojeciendo al levantarles templos cercanos. Aunque inter- 
preten a Diana como la virtud de su elección y a Priapo como el dios 
de la fecundidad, que tavergúencen a Juno por tener semejante auxiliar 
en la preñez de las mujeres, que digan lo que les plazca, y aunque in- 
terpreten a los dioses a su gusto, todos sus razonamientos no serán 
menos confundidos por el Dios de Israel. Que éste haya prohibido el cul- 
to de todos esos dioses, sin que el suyo haya sido prohibido por ninguno 
de ellos; que haya ordenado, predicho, llevado a cabo la destrucción de 
las estatuas y de sus ritos, he ahí lo que muestra suficientemente que 
son falsos y engañadores y que él es el Dios verdadero y verídico (163). 


Jean PÉPIN. 
Docteur es Lettres. 


París. 
(Trad. B. Pallares.) 


(161) Sobre las desventuras conyugales de Vulcano, cf. GRIMAL, Dictionnaire 
de la mythologie grecque et romaine, s. u. «Héphaistos», p. 186. 
(162) Sobre el odio de Juno hacia Hércules, cf. GRIMAL, 0. C., S. U. «Héraciós», 


. 188. 
- (163) Acustín, De conSensu, 1, 25, 38, p. 37, 8-24, 
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Blas Pascal, apologista 


Un agustiniano frente a su siglo 


Por Lucien JERPHAGNON 


A pesar de los estudios modernos de crítica y de erudición sobre Pas- 
eal (1), muchos siguen creyendo todavía que Pascal escribió sus Pensa- 
mientos como se redacta un diario íntimo, anotando día tras día sus «états 
d'áme», como, por ejemplo, lo hizo Marco Aurelio en sus Pensamientos 
para sí mismo. Pero actualmente, después de los trabajos de tres siglos 
de crítica, no se puede sostener tal opinión: Pascal munca tuvo la me- 
nor intención de escribir tal diario. Quiso, por el contrario, construir una 
apología del cristianismo, lo cual es muy diferente. Su muerte prematura 
le impidió terminar la obra proyectada, y ahora no tenemos más que apun- 
tes y borradores, geniales por cierto, que pueden llevar a quien trate de 
descifrarlos al riesgo de los peores contrasentidos sobre la intención más 
profunda y auténtica del autor. Ahora bien: antes de cualquier estudio, 
y también antes de cualquier lectura un poco reposada de la obra de sus 
Pensamientos, es preciso intentar descubrir la verdadera intención de 
Pascal, y, podríamos decir, hallar la forma verdadera que debía dar a 
este montón de papeles, su cohexión y su fuerza apologética. 


Ante todo, podemos preguntarnos: ¿qué trataba Pascal? Quería ejer- 
cer en un medio indiferente o «libertin», el del siglo xvI1, una acción espe- 
cífica para modificarlos y arrastrarlo hasta el unum necessarium. Frente 
a eu siglo, Pascal se queda espantado de que el hombre pueda vivir tan 
fuera de la verdad revelada que da a la criatura humana el lugar esencial 
en este mundo y le ofrece la auténtica felicidad. Tal actitud le parece im- 


(1) Entre estos trabajos he de señalar los de mi maestro, doctor J, Orcibal; 
los de La Lafuma, de J. Mesnard, los del R. P. Julien-Eymard, O. F. M. Cap., 
y Jos de J. Chevalier. 


AVGVSTINVS, IV (1959), 189-194. 
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pensable y monstruosa. Y por eso era preciso hacer algo, cuanto antes, 
para sacar a los hombres de su tiempo del peligroso estado en que se 
encontraban, tan lejos de Dios, viviendo sin preocuparse ni por un mo- 
mento de buscar la luz y la verdad y divirtiéndose para no pensar en estas 
cosas demasiado serias. Además, aquellos hombres eran lo bastante locos 
para enorgullecerse de su misma miseria. 

Bien podemos decir que Pascal, como todos los filósofos, habla al hom- 
bre de todos los tiempos, pero especialmente al hombre tal como lo en- 
cuentra en un momento preciso de la historia. Estamos en una época de 
transición: se ha terminado ya el Renacimiento. Montaigne y Charron 
han pasado ya, y Pascal los conocía muy bien. En matemáticas y en física 
se investiga y se hacen grandes descubrimientos. De repente, el horizonte 
se ensancha, y el hombre «moderno» de estos tiempos ya no puede con- 
tentarse con su lugar bien definido y tranquilizador que le asignaba el 
pensamiento antiguo y medieval. El universo acaba de agrandarse desme- 
didamente. Sus límites, ayer tan cercanos, se han alejado hasta el infinito 
espacial, este infinito físico antes inconcebible. Ahora el hombre ya no 
se puede considerar como el centro de una creación ajustada a su tamaño, 
ni es ya la medida de todas las cosas. El antropocentrismo ha muerto para 
siempre. 

Pero era menester acostumbrarse a esos descubrimientos, tan commo- 
vedores y embriagadores, en que el hombre culto de esa época se encon- 
traba desorientado. Le faltaba al hombre de este tiempo los ejes para 
construirse las coordenadas; es siempre difícil situarse cuando el paisaje 
ha cambiado por completo. Y, fatalmente, la gente culta estaba desbo- 
cada a dudar de todos los imperativos antiguos y de todos los sistemas 
filosóficos y teológicos que seguían expresándose en los conceptos y los 
esquemas cosmológicos de ayer o de anteayer. Una Weltanschauung, ya 
vieja, acababa de desaparecer. Para Pascal, pasaba lo mismo que había 
pasado, mutatis mutandis, para San Agustín después de la tremenda caída 
de la Roma antigua: en ambos casos, un mundo desaparecía para siempre, 
y era preciso que los valores eternos no se fueran al mismo tiempo y 
junto con los valores expresivos en que se habían encarnado durante tantos 
siglos. San Agustín en su tiempo escribió la Ciudad de Dios; Pascal piensa 
componer su apología. 

Sin duda, Pascal vivió esos cambios de perspectiva, y bien se puede 
decir que, al principio del siglo xvi, fué uno de los sabios a quienes 
hemos de atribuir el mérito de haber fijado los métodos de las ciencias 
positivas. Pero hay más todavía. Sobre todo y más profundamente, Pascal 
supo discernir el problema específico de su tiempo: frente a esos cambios, 
frente a ese ensanchamiento del horizonte intelectual, bien se podía te- 
mer que la inteligencia humana, embriagada por tantos éxitos, se creyera 
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«apaz no sólo de inventariar el cosmos, sino de relegar también entre las 
hipótesis caducas la misma existencia de un creador y de una providencia. 
Muchos espíritus se entregaban ya a las esperanzas más locas de la razón 
<onquistadora, pensando que dentro de poco el mismo hombre se daría 
la explicación adecuada, exhaustiva, de su propia existencia y de su pre- 
sencia en el mundo, ¿Ateos convencidos? Quizá no. En este siglo eran 
muy raros los ateos convencidos. Pero, sin duda alguna, en los medios 
cultos hormigueaban los «libertins», haciendo alarde de su incredulidad 
y de su ateísmo de salón. Otros se inclinaban al escepticismo, y se sabe 
muy bien que eso sucede siempre que el pensamiento ya no se siente capaz 
«le dominar su objeto y de integrarle en el esquema de una filosofía general 
<oherente. Eso nos explica cierto desengaño que se siente con frecuencia 
en los textos de la época, 


> 


Todo eso inquietaba a Pascal, quien, apasionado como era (2), nunca 
pudo sufrir que los hombres durmieran en tan peligrosa quietud. En con- 
secuencia, trató de despertarlos lo más pronto posible. 

Se ve que esta apología no se dirigía a los espíritus inquietos. Tampoco 
trataba de contestar de antemano a los románticos del siglo xIx, ni tam- 
poco a los existencialistas del siglo xx. Pascal nunca tratará de apaciguar 
ni tampoco de tranquilizar. Al contrario, intentará desorientar a esta 
generación demasiado segura, llena de una confianza impávida en las 
esperanzas de la razón triunfante o, por lo menos, en el camino del 
triunfo. Era preciso enseñar a esas gentes que el progreso de los conoci- 
mientos científicos no había arruinado todos los órdenes: la condición 
humana seguía siendo la misma, y no era más penetrante y clarividente 
que antes. No se había alcanzado del todo el fondo del problema, y 
«queda fuera de su alcance la verdad, la trascendental verdad. La inteli- 
gencia, que se creía destinada a medir todo lo existente, ya no podía me- 
«dir sino sus propios límites. El hombre no dejaba de ser hombre, y nada 
más que eso, siendo para sí mismo «un monstruo incomprensible» (3). 
Para cumplir su intento apologético, Pascal va a pintar al hombre, que 
se revelará incomprensible, lleno de contradicción, inexplicable por com- 
pleto, a no ser por la fe, que en realidad tampoco explica el mundo y sus 


enigmas, ni el corazón humano, sino que concuerda de una manera mis- 


- (2) Cf. mi libro Pascal et la souffrance, París, 1956, donde he estudiado el 
temperamento de Pascal y la repercusión de su constitución psicofísica sobre 


su obra. 2 
(3) El lector puede comparar a Pascal con San Agustín: Mens ipsa non 
potest comprehendi nec a seipsa, De symbolo, 1, 2. 
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teriosa, infinitamente turbadora con la condición humana: «La religión 
ha conocido bien al hombre» (4). 


Es digno de notarse que Pascal conseguirá tan perfectamente su fi- 
nalidad, que muchos en los siglos sucesivos, al leer sus análisis punzantes 
de la miseria humana sin Dios, le tomaron por desesperado. Se sabe que 
los románticos se han reconocido a sí mismos en las dramáticas considera- 
ciones de los Pensamientos, considerando a Pascal como a uno de los que 
padecían anticipadamente el famoso «mal du siécle». Otros, Voltaire, por 
ejemplo, que nunca entendió nada de Pascal, se escandalizaron de estas. 
páginas tan negras y apelaron a los beneficios de la civilización moderna 
y del progreso. Otros, finalmente, le tomaron por loco. 


Pero la verdad es más sencilla. No se deben olvidar tres elementos prin- 
cipales para la solución: el carácter apasionado de Pascal, la estructura 
dialéctica de la apología proyectada y el hecho de la muerte de Pascal 
antes de acabar el libro, no dejando a la posteridad más que unos legajos 
de papeles muy difíciles de descifrar, y más difíciles todavía de inter- 
- pretar. 

El carácter apasionado de Pascal es un elemento muy importante que 
debe tener en cuenta el que trata de estudiar los Pensamientos. Como lo 
hizo en todas las ocasiones, Pascal comunicó a esta apología lo mejor 
de sus fuerzas, con esa pasión convencedora que le hacía siempre encontrar 
la más elocuente argumentación, el rasgo mordaz, el detalle conmovedor. 
Era preciso sacar al «libertin» de donde se estaba hundiendo, arrancarle 
de su quietud mortal, conducirle poco a poco a esa verdad profunda, 
esencial, que se podría traducir muy bien por la frase de San Agustín: 
Fecisti nos ad Te et inquietum est cor nostrum donec requiescat in Te (5). 

Pintarle la condición del hombre separado de Dios, el fastidio y el 
desaliento del pecador, la inutilidad de todo lo que se hace sin amor ni 
esperanza, poner en ridículo las mezquindades de este mundo, todo eso- 


le parecía a Pascal la mejor táctica para que su «libertin» saliese de sí 


(4) PascaL: Pensées. 

(5) SAN AcustíN: Confesiones, 1, 1. El agustinismo de los Pensamientos ha 
sidc estudiado de manera especial por el R. P. Julien-Eymard en su artículo 
Essai sur Paugustinisme des «Pensées», en el Bulletin de Litterature ecclésiaz- 
tigque, 1951, Puede ver también el lector con provecho el artículo del mismo 
autor titulado Le probleme de la «situation» dans les «Penséeso de Pascal, en: 
Archivio di Filosofia, fascicolo Fenomenologia e Sociología, 1951. 
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mismo y, por fin, se convirtiese a su «libertador» (6). Es lo que hizo 
Pascal, y con tal fuerza y convicción, que al leer ciertos trozos, muchos 
han creído que Pascal era el hombre más desesperado del mundo. . 

Pero nos hemos de fijar también en otra cosa. Para dar a su argu- 
mentación una fuerza más convincente, Pascal había pensado componer 
su apología en forma de diálogo, una conversación viva entre dos hombres, 
respondiéndose mutuamente a propósito de las mayores dificultades de la 
fe cristiana. El «libertin» había de exponer sus objeciones, precisamente 
las que se oían en los medios «libertins» de la época, y el apologista 
había de responder a todas ellas. Así, el libro adquiría un giro más vivo. 
Al cabo de su vida, Pascal había formulado de manera muy fuerte mu- 
chas objeciones y otras tantas respuestas. Todo esto, objeciones y res- 
puestas, lo había anotado sin orden ninguno, apuntándolo cada vez que 
se presentaba una formulación afortunada, un giro interesante. Más tarde, 
pensaba organizarlo todo. Pero, como hemos dicho, Pascal se murió antes 
de haber dado forma a esos borrones, dejando su libro en este estado de 
bosquejo. 

Bien se entiende que los peores contrasentidos podían nacer de estos 
papeles desordenados. Objeciones y respuestas así mezcladas, escritas con 
este mismo estilo fulgurante que es el propio genio del autor, se ofrecen 
al lector como si fuesen un monólogo, un diario íntimo, desesperado y 
Meno de paz a la vez, según el momento. como el diario conmovedor de un 
hombre trágico, destrozado, descuartizado entre la fe y el desconsuelo... 
Sirva de ejemplo una frase famosa: «El silencio eternal de los espacios 
infinitos me espanta...»; esta frase ha sido utilizada en muchísimas oca- 
siones para probar la supuesta desesperación de Pascal, o su romanticismo, 
o no sé qué más. Y hasta hoy día se cita esta frase de Pascal como si 
fuese un grito de su alma. Todo esto no es sino un contrasentido y una 
falta completa de interpretación de Pascal, ya que esta fórmula, por admi- 
rable que sea, esta frase tan fuerte y tan conmovedora, no es más que 
una de las objeciones dy1 «libertin» que se espanta del infinito espacial 
descubierto hace poco. y que él considera como una dificultad que oponer ' 
a la fe cristiana. 
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Por tanto, tiene que ser muy prudente el que quiera trabajar en el 
texto de los Pensamientos, y deberá enterarse, antes de opinar y sacar. 
conclusiones, de los resultados, serios y precisos, de la crítica moderna 
sobre Pascal. Actualmente, no se puede reflexionar o escribir soltre él 


(6) «Así tiendo mis brazos a mi libertador...», Pensées. 
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como hace veinticinco años. Hombre de equilibrio intelectual perfecto, a 
pesar del verdadero martirio que sufrió durante su vida, hombre de fe 
profunda y convencida y al mismo tiempo hombre de ciencia, Pascal ha 
dejado de ser para nosotros el personaje misterioso, inquietador, medio 
escéptico y medio «alumbrado» cuyas crisis nos habían expuesto los ro- 
mánticos (7), para ser ante nuestros ojos cual fué verdaderamente: un 
hombre, un sabio y un cristiano convencido, que trataba de convencer, a 


su vez, a la gente de su siglo. 


Profesor Lucien JERPHAGNON. 


Grand Seminaire. 


Meaux. 
(Trad. Fr. José Oroz.) 


Ml 


(7) Víctor Cousin y tantos otros hasta ahora G. Duha j 
J dee mel, por ejem lo, 
habla de Pascal como de «un enfermo consumido por un fuego E Ron 
on habla también de una «melancolía profunda», de un «jadeo del 
spíritu». 
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Ideas sobre la felicidad en las primeras 
obras de San Agustín 


Por Karel SvoBopa 


En sus libros, epístolas y sermones, San Agustín habla muchas veces 
dle la beatitud, beatitudo, y de la felicidad, felicitas. Incluso escribió una 
obra especial, intitulada De beata vita. Con frecuencia, no se distingue, ni 
en San Agustín ni en el latín en general, entre el concepto de beatus y de 
felix, como no se distingue mucho entre el griego axdoros y eudaluwy o 


£uzuy fs, entre el francés béat y hereux, entre alemán selig y gliiklich. Sin 


embargo, se habla comúnmente de la beatitudo, en sentido más elevado, 
espiritual. Y por eso se califica a Dios, a los dioses y a los mortales de 
«beati». 

¿Por dónde ha llegado San Agustín a estas reflexiones? La Sagrada 
Escritura no habla apenas de la felicidad. En el Antiguo Testamento se 


dice solamente que la rica progenitura, la edad avanzada y la fortuna 


son dones de Yavé, resultado de su bendición o de la del padre. En los 
libros hagiográficos del Antiguo Testamento y en el Nueyo Testamento se 


«dice feliz —uaxipu0s — a quien teme a Dios, a quien no peca, etcétera. 


Por el contrario, fueron los filósofos griegos, comenzando por Demó- 
crito y Sócrates, y sobre todo los filósofos de la época helenística, los 
que meditaron sobre la felicidad. La buscaban ya en el placer sensual, ya 
en los bienes corporales y exteriores, ya en la tranquilidad del alma, 
ya en la virtud, ya en la sabiduría, etcétera. El carácter individualista de 
la civilización helenística se refleja en esto claramente: el hombre era 


el centro de todo su interés y buscaba, ante todo, su felicidad personal. 


La filosofía helenística fué introducida en Roma por Cicerón, quien, 
hasta el fin de la antigiiedad, era considerado no sólo como el más grande 


de los oradores, sino también como el más grande de los filósofos. San 


Agustín lo veneraba desde la época de sus estudios retóricos, y por la 
lectura del diálogo ciceroniano Hortensius, del cual nos ha conservado 


AVGVSTINVS, IV (1959), 195-201. 
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numerosos fragmentos, fué conducido, a la edad de diecinueve años, a la 
filosofía, y por medio de la filosofía se convirtió al cristianismo. En el 
Hortensius, Cicerón demostraba que era preciso ocuparse de la filosofía 
y que de esta manera se llegaba a la felicidad. San Agustín, como vere- 
mos, adoptó esa idea. Conocía también, es cierto, otras exposiciones cice- 
ronianas sobre la felicidad, lo mismo que el tratado perdido de Varrón,, 
De Philosophia, donde se trataba la misma cuestión. 


* * eS 


Si dejamos a un lado su escrito desaparecido, De pulchro et apto, de- 
bido a influencia maniquea, Agustín medita sobre la felicidad desde su 
primera obra, Contra Academicos. En dicha obra se nos recogen los dis- 
cursos pronunciados en Casiciaco, cerca de Milán, en noviembre del 
año 386, y de los cuales Agustín era, naturalmente, el portavoz. El discurso 
del primer día comienza con la constatación de que importa conocer la 
verdad, pero surge una discusión sobre si se puede ser feliz sin conocer 
la verdad. Se parte del hecho de que todos quieren ser felices y de que 
una vida feliz está de acuerdo con lo que hay mejor en el hombre, es. 
decir, con el espíritu y con la razón. 

Es discutible si la búsqueda de la verdad es suficiente para una vida 
feliz. Cicerón, como académico escéptico, lo admitía. Dice que el sabio 
no tiene más que buscar cuidadosamente la verdad (1), y el sabio es, sin 
duda alguna, feliz. No se puede conocer la verdad completamente; es 
suficiente, pues, buscarla de una manera perfecta; y el que busca la verdad 
no puede ser considerado como desgraciado, miser, ya que vive según la 
razón. Se objeta a esto en nuestro discurso que el que busca, hierra ne- 
cesariamente, y el que hierra no puede ser considerado feliz (2). Por eso, 
se pasa a la cuestión principal del diálogo, es decir, la posibilidad del 
conocimiento. Al final del primer libro, San Agustín resume el discursp- 
inicial de esta manera: Solamente el sabio es feliz, ya que la necedad es 
considerada por todos como una desgracia. Pero bien entendido que sola. 
mente el sabio perfecto es feliz, y no aquel que no hace sino buscar la 
verdad (3). 

San Agustín sigue en esto las huellas de los filósofos antiguos. En el' 
Hortensius (4), Cicerón afirma, basado probablemente en Aristóteles, que- 
todos nosotros deseamos ser felices. Varrón (5) y Cicerón (6). ambos si. 


(1) Hortensius, fr. 101, M. 

(2) Contra Academicos, I, 5-10. 
(3) Ibid.. 1 24. 

(41 Hortensius, fr. 36. 

(5) Cf. De Civitate Dei, XIX, 3. 


(6) De finibus bonorum et malorum, V, 43 ss. 
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guiendo a Antíoco de Ascalón, buscaban la felicidad teniendo en cuenta 
la naturaleza humana, es decir, el cuerpo y el alma. Los estoicos, con otros 
pensadores griegos, consideraban felices solamente a los sabios. Hay que 


atribuir a San Agustín la demostración dirigida con los escépticos de que ' 


la búsqueda de la verdad no es suficiente para la felicidad. 


* 
e 
* 


De nuevo y de una manera más detallada, Agustín trata de la felicidad 
en su segunda obra, De beata vita, donde escribe los discursos pronun- 
ciados casi simultáneamente con los discursos de su primera obra. En el 
prefacio, Agustín compara la vida humana a una navegación en el mar; 
la filosofía, a un puerto; la felicidad, a una tierra, y sostiene que la vida 
feliz es un don de Dios (7). Esto es conforme con el cristianismo, aunque 
los paganos mismos hayan imputado el uno u otro bien a los dioses. 

Abordemos los discursos propiamente tales. El primer día, se co- 
mienza a demostrar que el hombre está compuesto de cuerpo y alma (al 
tratar del bien supremo, Cicerón y Varrón habían hecho la misma afirma- 
ción), y que el cuerpo, lo mismo que el alma, necesita de esos alimentos. 


Pero se interrumpe esta argumentación y se comienza una nueva. Se man- 


tiene que todos desean ser felices —la primera obra comenzaba de la 
misma manera— y que una condición de la felicidad consiste en no 
estar privado de nada de lo que se desearía poseer. Con todo, el que 
posee todo lo que desea no es necesariamente feliz, ya que puede desear 
una cosa mala (8). Esta idea proviene del Hortensius (9). Agustín añade: 
El que desea ser feliz, debe aspirar a lo que es perdurable, ya que en 
ningún momento nosotros podemos poseer lo que es pasajero. Es Dios el 
único perdurable; y por esto, el que posee a Dios es feliz (10). Sin em- 
bargo, ¿quién posee a Dios? (11). No se responde a esta cuestión inme- 
diatamente, y se demuestra que los académicos no pueden ser felices ni 
sabios, ya que buscan la verdad; y como son escépticos, no la encuentran, 
y no poseen, en consecuencia, lo que desean (12). Agustín desarrolla aquí 
lo que ha indicado en su primera obra. Que la felicidad deba ser dura- 
dera y deba estar en poder del sabio, Cicerón, basado probablemente en 
Antíoco, lo sostuvo en su polémica contra los epicúreos (13), y que sola- 
mente el que es feliz es sabio, o mejor, que solamente el sabio es feliz, 


era la opinión de los estoicos y de otros filósofos griegos. 


(7) De beata vita, 5. 

(8) Ibid., 10. 

(9) Hortensius, fr. 36 y 39. 
(10) De beata vita, 11. 

(11) Fbid., 12. 

(12) Ibid., 14. 

(13) De finibus, II, 86. 
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Al segundo día, se llega a la cuestión de saber quién es el que posee a 
Dios. A lo que se responde: El que vive bien. A continuación, se la modi- 
fica de esta manera: Todos tienen a Dios, pero sólo el que vive bien tiene 
un Dios propicio, y habiéndolo encontrado, es feliz. El que no hace más 
que buscar a Dios, no es todavía feliz, y el que por sus pecados se aleja 
de Dios, no tiene un Dios propicio y no es feliz (14). Pero aquí, tomán- 
dolo de su propia experiencia religiosa, San Agustín ha tomado un camino 
independiente. 

Al tercer día, la felicidad y su oposición, la desgracia ——miseria—, son 
definidas de nuevo. La desgracia consiste en la carencia, y la felicidad, en 
lo contrario de carencia. Siendo perfecto, el sabio no tiene necesidad de 
nada, obra siguiendo el precepto de la virtud y la ley divina de la sabi- 
duría, lo cual no se le puede quitar (15). Luego es feliz. Por el contrario, 
el desgraciado, aunque abunde de todo, no tiene la sabiduría, es necio. 
La desgracia es idéntica a la carencia y a la necedad. La plenitud, que es 
contraria a la carencia, es idéntica a la sabiduría. En la plenitud se tiene 
la medida; la medida del espíritu está en la sabiduría, y la medida debe 
ser observada también en la vida (16). En todo esto están desarrolladas 
las siguientes ideas griegas: el principio generalmente admitido de que el 
sabio es feliz y autárquico, la identificación plotiniana del mal y de la 
carencia y la máxima popular ne quid nimis. 

Los resultados de los tres discursos están resumidos por San Agustín 
como sigue: Ser feliz significa no tener carencia alguna, es decir, ser 
sabio. La sabiduría es la medida del espíritu; medida que no se debe ni 
sobrepasar por el lujo, el orgullo, etcétera, ni faltar por el temor, la 
aflicción, etcétera. Por tanto, el que es feliz, guarda la medida. La sabi- 
duría es la sabiduría de Dios o el hijo de Dios (17); el que es feliz, posee, 
en consecuencia, a Dios. La sabiduría es también la verdad (18). La verdad 
nace de la medida suprema y se reconoce esta medida por la verdad. Así, 
pues, es feliz el que lega por la verdad a la medida suprema, o bien el 
que posee a Dios en su espíritu y se goza en él, La fuente de la verdad 
es Dios. Mientras se la busca, no se llega a la plenitud ni a la media, y, 
en consecuencia, 1ro se es ni feliz ni sabio. La plenitud y la beatitud con- 
sisten en conocer a quién nos condute a la verdad, en conocer las ver- 
dades que necesitamos, en conocer de qué manera nos unimos a la medida 
suprema —estos tres conocimientos se refieren a Dios—. La madre de 


(14) De beata vita, 18-22. 
(15) Ibid., 25. 

(16) Ibid., 23-32. 
(LIDAIECO LADA 

(18) Toan., 14, 6. 
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San Agustín observa que son la fe, la esperanza y la caridad las que nos 
conducen a la felicidad (19). 

En este resumen, que rebasa considerablemente el contenido de los 
tres discursos, Agustín transforma las ideas paganas de una manera cris- 
tiana; la sabiduría, sobre todo la sabiduría estoica, sabiduría que sola- 
mente hace al hombre feliz, y la medida griega son identificadas por San. 
Agustín con Dios, a quien considera fuente de la verdad. De esto se ocu- 
pará en la obra De magistro, compuesta dos años más tarde. La idea fun- 
damental de San Agustín al afirmar que la felicidad humana consiste en 
el pleno conocimiento de Dios es puramente cristiana, pero en principio 
se acomoda —y Agustín no duda de ello— a la doctrina platónica, según 
la cual, la felicidad consiste en el conocimiento del bien supremo. En 
cuanto a la forma, San Agustín imita en su obra De beata vita, lo mismo. 
que en otros escritos de entonces, los diálogos de Cicerón, el cual, a su 
vez, había imitado los diálogos de Platón. El método de la demostración 
aplicada por Agustín es igualmente griego: definiciones y divisiones de 
conceptos, inversiones de juicios, conclusiones, ejemplos, Sin embargo, San 
Agustín las aplica muchas veces a la fuente divina del verdadero conoci- 
miento (20). 


En la tercera obra, compuesta en noviembre del 396, De Ordine, se 
lee que la razón quiere elevarse a «la observación más feliz de las cosas 
divinas» (21) y que Pitágoras habla de un estado de oyentes ya eruditos,, 
perfectos, sabios, felices (22). La primera idea procede —indirectamente, 
sin duda— del Banquete, de Platón (23). La otra idea es estoica. En la 
plegaria al comienzo de los Soliloquios, compuestos igualmente en Casi- 
ciaco, Agustín llama a Dios padre de la felicidad y felicidad misma, y dice 
que todo lo que es dicho lo es en él, de él y por él (24). Esto es perfecta- 
mente cristiano (25). 

Con una nueva consideración sobre la felicidad, San Agustín comienza 
su tratado De-moribus Ecclesiae catholicae et de moribus manichaeorum, 
tratado compuesto en Roma después de su bautismo, en 387 6 388. Cons- 
tata de nuevo que todos los hombres aspiran a la felicidad. Ésta consiste 
en tres cosas: Queremos tener lo que amamos; lo que amamos debe ser 


(19) De beata vita, 33-35. 
(CONFIO LO 273 3L: 
(21) De Ordine, II, 39. 
(22) 1Ibid., 11, 54. 

(23) Banquete, 210 A. 
(24) Soliloquios, I, 2 ss. 
(25) Cf. Rom., 11, 36, 
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lo mejor; lo que tenemos debemos amarlo. O bien: la felicidad consiste 
en el amor y la posesión de lo mejor. Ahora bien: ¿qué es lo mejor en 
el hombre? Es lo que no se puede perder contra su voluntad, ya que 
no pone su confianza en lo que se puede perder. Lo mejor en el hombre 
no es su cuerpo, sino, o el cuerpo con el alma, o el alma sola. Lo mejor 
en el cuerpo no es el placer, o la falta de dolor, o la hermosura, o la agi- 
lidad, sino el alma que aviva el cuerpo. Y como lo mejor en el cuerpo 
es el alma, muy superior al cuerpo, lo mejor en el hombre será, en con- 
secuencia, algo que sea superior al alma, algo que la haga mejor. Esto 
es la virtud, y el alma llega a la virtud siguiendo a Dios, que no puede 
sernos arrebatado. Y siguiéndole, nosotros vivimos felices (26). Dios es el 
bien supremo, y permanecer en él y amarle es el estado más feliz (27). 

San Agustín repite y completa aquí lo que enseñó en su obra De beata 
vita. Enuncia una idea nueva, es decir, que el que es feliz debe amar lo 
que él tiene de mejor. La distinción de lo mejor, según el cuerpo y según 
el alma, se encuentra ya en Varrón y en Cicerón. La afirmación de que 
el placer, la falta de dolor y la perfección del cuerpo no son el bien su- 
premo va dirigida contra los epicúreos, contra otros hedonistas, contra 
Hieronymus de Rodas y algunos peripatéticos y académicos, y se inspira 
probablemente en Cicerón (28). La virtud era considerada por los estoicos 

_como la base de la felicidad. Por el contrario, las ideas de que el alma 
aviva el cuerpo, que la virtud perfecciona el alma y que se llega a la 
virtud siguiendo a Dios nos indican que San Agustín, a su vez, y tal vez 
sin saberlo, se acercaba a Platón. 

En sus obras posteriores, compuestas en África, y que no queremos 
analizar al detalle, Agustín habla igualmente con frecuencia de la feli- 
cidad. Como en las obras de su juventud, Agustín afirma que todos los 
hombres aspiran a la vida feliz (29), que la felicidad consiste en el cono- 
cimiento de la verdad (30), que el que posee a Dios es feliz (31) y que 
Dios es el autor de la felicidad humana (32). Pero sostiene también, según 
la concepción cristiana, que en esta vida, donde reina la muerte, nadie 
puede ser feliz (33). Y cuando, al fin de su vida, en 427, emite en sus 
Retractationes (34) un juicio sobre su obra De beata vita, se reprocha a 
si mismo de haber colocado la vida feliz en la vida temporal del sabio, 


(26) De moridus Ecclesiae Catholicae, 4-10. 

(27) Ibid., 24. 

(28) De finibus, II, 5. 

29) Cf. Confes., IX, 29; De Trinitate, XIII, 25; Serm., 150, 4; etc. 
(30) De libero arbitrio, II, 26-35; Confes., X, 33. 

(31) Enar. in=ps., 32, 2, 18. 

(32) De Trinitate, VI, 7; De Civitate, 1V,' 33. 

(33) Confes., IV, 18. 

434) Retractationes, 1, 2, 4. 
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y ésta en su espíritu, mientras que, según San Pablo (35), no se puede 
conocer completamente a Dios sino después de la muerte. Entonces habrá 
una vida feliz, donde el cuerpo humano, inalterable e inmortal, será asu- 
mido por el espíritu (36). Esta idea de la felicidad, idea alejada por 


completo del punto de partida grecorromano de San Agustín, domina el 
cristianismo de la Edad Media. 


En los tiempos modernos, y sobre todo en nuestros días, en que la vida 
parece a veces más pagana que cristiana, se pregunta uno de nuevo: ¿Dón- 
de reside la felicidad humana? Un testigo eminente de nuestra época, 
Stefan Zweig, ha escrito: «Abrid los cincuenta mil libros que aparecen 
cada año en Europa y decid: ¿De qué tratan? De la vida feliz» (37). 
Estas innumerables voces de diferentes pensadores, predicadores, hombres 
de Estado y poetas, voces que responden a la pregunta «¿Dónde está la 
felicidad?», no deberían sofocar la respuesta de San Agustín, fundada 
en una síntesis original del pensamiento greco-romano y judío-cristiano, 
llevada a cabo por un juicio penetrante y por una rica experiencia in- 
terna. 


Profesor Karel SVOBODA. 
Universidad. 


Praga. 
(Trad. Fr. José Oroz Reta.) 


E A 
(36) I Cor., 15, 44. 
27) Drei Meister, 1922, p. 138. 
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Los términos “acto” y “potencia” en la filosofía 
neoplatónica y agustiniana 


Por José R. San MIGUEL 


1.—PLOTINO (1) 


La razón de este corto ensayo es aclarar una serie de conceptos que 
se manejan constantemente en los comentarios sobre San Agustín, sin 
averiguar antes qué sentido tenían en el contorno histórico en que vivió 
y pensó el filósofo africano. 

El peligro de esa conducta es doble. Primeramente, hay tendencia a 
entender dichos conceptos a partir del esquema filosófico propio del in- 
térprete. Peligro tanto mayor cuanto que con frecuencia se usa vocabu- 
lario escolástico o moderno sin preocuparse de saber si se corresponde o 
no con la terminología agustiniana. 

Además, la ausencia de un punto de referencia histórico desde el que 
sea posible orientar la obra del Obispo de Hipona puede convertirle en 
un pensador flotante, sin lugar en la historia y sin conceptos demasiado 
fijos, del que se puede servir impunemente, como de hecho ha sucedido, 
cualquier pensador posterior para dar lustre y autoridad a su sistema. 

Dos ejemplos que probarán la necesidad de un método histórico: Cons- 
tantemente se discute sobre el problema de la identidad o distinción del 
alma y sus potencias en San Agustín. Un grupo de pensadores, dirigido 
por M, Schmaus (2), sostienen la identidad. Frente a ellos, otro grupo, 
no menos numeroso, formado sobre todo por teólogos franceses y alema- 
nes, afirman la distinción, acercando la teoría psicológica agustíniana a la 
tomista. 

Pero esta cuestión cambia de signo, o por lo menos adquiere un sentido 
completamente diferente, según que San Agustín posea de la potencia un 
concepto aristotélico o neoplatónico. Y que este problema previo no es 


(1) Siguiendo el ejemplo de las ediciones más modernas de las Enéadas, 


transcribimos en español los términos griegos Eyivea y Ayvanie por Acto y 
Potencia. que utilizamos siempre con mayúscula en su acepe ón sustantiva, 
(2) Die psychologische Trinititslehre des Hl. Augustins, Munster, 1927, 


AVGVSTINVS, IV (1959), 203-237. 
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banal lo muestra el que ya desde ahora tendremos que prescindir aun del 
mismo vocablo latino «potentia», cuyo uso sistemático por San Agustín 
es dudoso, para averiguar con qué términos y conceptos traduce la 
Aúva:s griega. 

Otro ejemplo: Sobre la teoría de la iluminación hay por lo menos diez 
interpretaciones completamente diferentes, y a veces opuestas entre sí. 
Citemos sólo, entre las más importantes, la ontologista de Malebranche; 
la de Boyer, de tendencia escolástica, y la de San Buenaventura, recogida 
por. Gilson. Junto a estas tres hay una gama de opiniones que van desde 
el panteísmo al nominalismo. 

Pero en general se coincide en identificar el iluminacionismo con la 
teoría del conocimiento, original y exclusiva de San Agustín. Y, sin em- 
bargo, la iluminación es una constante en todo el pensamiento helenista. 
Aparece ya muy elaborada en San Juan y San Pablo, y también en la 
Gnosis; subsiste en los primeros padres de la Iglesia, cobra forma y ex- 
tensión en Plotino y es recogida, por fin, casi simultáneamente, por San 
Agustín y por los padres griegos. ¿No parece necesaria ante esto una exé- 
gesis histórica del concepto de luz e iluminación en el helenismo? El 
propio San Agustín quedaría seguramente aclarado, y de ninguna manera 
disminuído. : 

Estos dos ejemplos bastarían para dar idea de lo que una investiga- 

ción histórica y filológica puede hacer adelantar en el conocimiento de 
San Agustín y del neoplatonismo latino. A pesar de todo, como observa 
P. Courcelle (3): «Esa historia no se ha escrito todavía, a pesar de 
que tal laguna ha sido señalada hace ya mucho tiempo». Únicamente en 
los últimos años un grupo de investigadores: Theiler (4) y Boehmer (5) 
en Alemania, P. Henry (6) y el propio Courcelle en Francia, han visitado 
este terreno sin explorar. 
- Trataremos ahora brevemente de la primera de las cuestiones que aca- 
bamos de indicar: ¿qué conceptos de potencia y acto ha recibido San Agus- 
tín de su época? ¿Cómo los incorpora a su vocabulario? ¿Qué sentido les 
da? ¿En qué medida los ha recibido? 

Será preciso estudiar primeramente el sentido que, después de una 
larga y lenta elaboración, han venido a tener los términos Aúvayis y 
Evtoyei en el neoplatonismo, y más concretamente en las Enéadas de 
Plotino. Plotino, en efecto, es el único filósofo del que conservamos toda 
la obra y del que positivamente sabemos que ha influído en San Agustín 
a lo largo de toda su vida de escritor. 


(8) Lettres grecques en Occident, París, 1948. 

(4) Porphirios und Augustin, Halle, 1933. 

(5) Der lateinische neuplatonismus, Leipzig, 1936. 
(6) Plotin et l'Occident, Lovaina, 1934. 
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LA TERMINOLOGÍA GENERAL DE Ádyau15 Y Evépyera 
EN EL NEOPLATONISMO (Enc., UH, 5) (7) 


A) Al comienzo de la En., II, 5, Plotino se plantea un doble problema 
de vocabulario. Dice en primer lugar: «Empleamos los términos «ser en 
potencia» y «ser en acto». Examinemos qué quiere decir «en potencia» 
y «en acto». 

¿Es lo mismo el Acto ( Evépyera ) que el «ser en acto» (76 EvEpveLa. 
elvas )? 

El ser que es acto ¿es también «ser en acto»? 

Ambos conceptos ¿son distintos? El «ser en acto» ¿no es entonces 
necesariamente un Acto?» (8). 

Un poco después, y tras precisar qué entiende por «ser en potencia», 
plantea una cuestión paralela a esta primera: 

«El téfmino «en potencia» designa al ser que en cierta manera es ya 
otra cosa futura, bien sea que él permanezca al producir eso posterior, 
bien sea que desaparezca, dándose a aquello respecto a lo que está en 
potencia. En el primer sentido, el bronce es estatua en potencia. En el 
segundo, el agua es nieve, y el aire, fuego en potencia. 

Pero este ser en potencia (7%0vv4us,) ¿puede llamarse también po- 
tencia (Adyau, )? ¿El bronce es, por ejemplo, potencia de la estatua?» (9). 

Ya desde ahora hemos de clasificar cuatro expresiones empleadas con- 
tinuamente por Plotino. Por una parte, lo que es Acto ("Eyfoye2 simple- 
mente) y lo que está «en acto» ( 70 ¿vpyetg ). Por otra parte, la Potencia 

Aúvasi<) y lo que es en potencia (tóevipystx). Veremos ahora cómo esta 
doble distinción entre los dos términos de cada serie oculta otra más, 
profunda relación ontológica entre Ayvapis y *Evépyena, que desde ahora 
quedan ligados entre sí. 

Plotino lo señala en el mismo tratado con estas palabras: «Si enten- 
demos por Potencia la potencia productiva (Adyapig xazo tó moety) mo po- 
dremos emplear la expresión «en potencia». Pues si empleamos la expre- 
sión «ser en potencia» no sólo como un correlato del «ser en acto», sino 
también como correlato del Acto, ese «ser en potencia» será también una 
Potencia. 

Pero es mejor y más claro poner en conexión el «ser en potencia» con 
el «ser en acto» (73 sv Duvduer mpós TO Evépyera ), y la Potencia con el Acto 


(rip ds uva rons evepyeray) (10). 


(7) Citaremos las Enéadas por la edición Brehier. 
(8) En., H, 5, 1; 1. 1-6, p. 76, E. B. 

(9) En., 11, 5, 1; 1. 17-23, p. 76, E. B. 

(10) En., Il, 5, 1; 1. 23-29, p. 77, E. B. 
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B) Hay que definir ahora los cuatro términos, comenzando por la 
serie Potencia-Acto: 

«Llamamos en sentido propio Acto al correlato de la Potencia produe- 
tiva de ese Acto. Porque mientras el «ser en potencia» recibe el acto de 
otro ser (25 Evipyeia noj dAhov), la Potencia produce su Acto por sí misma 
map'aur/<). Y son ambos semejantes a una disposición y al Acto conforme 
a esa disposición; por ejemplo, la virtud del valor y el Acto valeroso» (11). 

Una «aporía» planteada a propósito del alma completa este texto. ¿No 
están «en potencia» en el alma las ciencias adquiridas? Plotino distingue 
sutilmente: «Esas ciencias no están allí en potencia; por el contrario, el 
alma es potencia productiva de las mismas (0% duvWpe. 10370, da Oval 
A duyA zoy701). Provisionalmente, entenderemos el término Aúvauts como 
potencia productiva, virtuosidad interna, fuerza, poder. Un análisis del 
concepto a través de toda la jerarquía ontológica del neoplatonismo nos 
dirá si esta primera aproximación es o no exacta (12). 

En lo que se refiere al sentido de Acto, queda también claro lo mismo 
en el pásgrafo hace poco citado (II, 5, 2, 31-35), o en la siguiente dis- 
quisición sobre el mundo inteligible: «Si se afirma, como es verdad, que 
aquella naturaleza no duerme, que es vida y la vida suprema, allí estarán 
los Actos más nobles. Además de estar en acto, ella será un Acto, y todo 
allí es vida, y aquel lugar es lugar de vida y principio y fuente real del 
Alma y de la Inteligencia» (13). También provisionalmente y a la vista de 
tales textos y de los anteriores que ponían en conexión al Acto con la 
Potencia productiva y activa, entenderemos el término « EvEp/eLa » como 
actividad inmanente, vida y movimiento interno. 

C) Falta determinar el sentido de los otros dos términos, «en poten- 
cia» y su opuesto «en acto». Podemos continuar sirviéndonos del mismo 
tratado. En este punto, el vocabulario de Plotino se acerca considerable- 
mente al de Aristóteles, El carácter receptivo del «ser en potencia» ha 
sido indicado más arriba; el ser «en potencia» recibe el acto de otro ser 
(Enn., 1, 5, 2, 31-36). 

Se insiste en lo mismo un poco después: «Es como un sujeto de las 
afecciones, formas y esencias que debe recibir y que está en disposición 
de tomar de acuerdo con su naturaleza. Esas formas pueden mejorarlo, 
degradarlo o destruirlo, pero cada una de ellas es en acto un ser dis- 
tinto» (14). Y, por fin, formula un axioma idéntico al de Aristóteles: 


(11)- En., II, 5, 2; 1, 31-36, p. 78, E. B. 
1IJIEN TL, 37 1 "19-225. 79, 2208. 
(13) En., II, 5, 3; 1. 35-40, p. 80, E. B. 
MATE, 1 0, 1751..31-34,.p. 77, B. 
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«El ser en potencia ha de ser llevado al acto por otro ser» (15). Aquí 
To duvdue significa capacidad de recibir una forma externa, recep- 
tividad, es decir, justamente lo contrario a Potencia. Más adelante ten- 
dremos ocasión de ver el radicalismo de esta oposición (16). 

Ev evipyeign, «en acto» tiene un sentido mucho más complicado. 
Designa, o bien la recepción efectiva de una forma exterior por un ser 
en potencia, o bien la posesión de un Acto propio y la producción en 
virtud de ese Acto interno, de formas sucesivas e inmanentes: pero en este 
segundo sentido el «ser en acto» puede ser llamado Acto simplemente. 


APLICACIÓN DE ESTOS CONCEPTOS A LOS DIVERSOS GRADOS DEL SER 
EL SENTIDO DE LA Aúvapis EN EL UNO 


A) ¿Confirmará un examen atento de los diversos grados del ser en 
el neoplatonismo este primer esbozo? Hay que comenzar por las tres 
hipóstasis del mundo inteligible: el Uno, la Inteligencia, el Alma. 

Plotino llama frecuentemente al Uno Aúvapis rovrov «Poder produc- 
tor de todo» (17). A veces, «Advay:s rowr/n: ¿Primer poder productor» (18), 
o, dimos buvass »: «Causa productiva» (19). En (HI, 8), 29y7y x0l xr yíy 
x21 0uvauv«Principio.fuente y Potencia productiva» (20). O bien, Auvarózazov 
Poder supremo. Y continuamente, Aúvau.s, empleando siempre el yoca- 
blo en singular, y, desde luego, en el sentido de «Potencia productiva». 

Los tratados 3 y 4 de la V Enéada asimilan este poder a una Potencia 
generadora (Aúvayis els,vo yevvav). El fundamento del carácter generador 
de esta Potencia no es la insuficiencia, sino, al contrario, la perfección y 
plenitud interna (zekejwor). El Uno produce otra cosa porque tiene en 
su ser sobreabundancia (21). La consecuencia es una causalidad de tipo 
formal de la que Plotino elimina cuidadosamente toda reflexión y toda 
libre elección, y que está diseñada de acuerdo con el modelo que nos da 
la generación del ser vivo. 

Para dar a conocer cómo el Uno es Potencia de todas las cosas, Plotino 
emplea una doble imagen: «Imaginemos una fuente que no tiene, a su 
vez, principio, que se da a los ríos sin perderse en ellos, permaneciendo 
siempre inmóvil. Los ríos que saldrán de ella están juntos antes de tomar 


(15) En., II, 5, 3; 1. 28-30, p. 79, E. B. 

(16) Bien entendido se recibe una forma (causalidad formal). 
(17) En., V, 41,1 35; V, 4, 2,1 40; V, 1, 7, RELOAD Ads 
(18) En., V, 5, 10; ]. 12, p. 102, E. B. 

(19) En., HL, 9, 4; p. 174, E. B. 

(20) En., II, 8, 10; 1. 1, p. 166, E. B. 

(21) En., V, 4, 1; 1. 20-31, p. 80, E. B. 
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su cauce, pero ya sabe cada uno a dónde le conducirá su corriente» (22). 
E inmediatamente sigue: «Imaginemos todavía la vida de un árbol muy 
grande. La vida circula a través de toda la planta, pero el principio está 
inmóvil y no se derrama por todo el vegetal, sino que está en las raíces, 
y permanece así en sí mismo, dando al árbol su vitalidad completa y va- 
ria: no es muchas cosas, sino más bien principio de la multiplicidad» (23). 

Resumamos diciendo que el término Potencia aplicado al Uno tiene 
el sentido de Potencia productiva, de suprema causa que engendra seres 
por su interna plenitud, de primer y simple principio de todo. 

_B) Los pasajes en que Plotino llama al Uno Acto son escasos, breves 
y necesitan, además, aclaración. En el tratado 6 de la V Enéada llama 
al Uno o Bien «primer Acto» (77y ye, TowTA» Evipyerar ardsov):«Ningún Acto 
puede poseer a su vez otro Acto, a no ser que se trate de los Actos poste- 
riores que poseen cierta alteridad. Pero el primero de todos, del que 
dependen los demás, es simplemente lo que es, sin que se le pueda añadir 
nada» (24). 

El tratado 4 de la misma Enéada precisa esta idea: «¿Cómo del Uno 
que permanece nace un Acto? Hay dos clases de Actos: el Acto de la 
esencia y el Acto producto de la esencia. El Acto de la esencia es el mismo 
ser en acto: el Acto que procede de la esencia es algo que necesaria- 
mente sigue, pero que es distinto del primero» (25). 

También aquí Plotino emplea dos imágenes para aclarar su doctrina. 
Primeramente, la luz: En el cuerpo luminoso hay una luz, digamos ra- 
dical, que da al cuerpo su carácter mismo de luminoso. Hay, en segundo 
lugar, una luminosidad interna al cuerpo luminoso ya constituído. Y hay, 
por fin, una tercera luz, irradiada al exterior. Pues bien: la primera luz, 
simple y fundamental, es una imagen del Uno. 

En el fuego ocurre una cosa semejante: hay un-calor radical que le 
constituye en fuego, otro calor que brota del primero, y que es el calor 
propio del fuego. Un tercero, en fin, que va al exterior. A través de estos 
pasajes debemos definir el término Acto aplicado al Uno, diciendo que 
es una actividad pura sin mezcla de alteridad, una actividad principio de 
todas las demás y una actividad idéntica consigo misma y simple. 

C) Sólo que es preciso limitar la aplicación de estas ideas a la pri- 
mera realidad. Y esto en dos sentidos: el Uno es en primer lugar inefable 
y está por encima de toda esencia y de todo pensamiento (txrexelva Tre 
ouslas xal emexelya mod vostv). Sólo el acercamiento del éxtasis pone en con- 
tacto con él, pero la expresión posterior de esta vivencia no enseña nada. 


(22) TIT, 8, 10; 1. 5-10, p. 166, E. B. 
(23) TH, 8, 10; 1. 10-14, p. 166, E, B. 
(AA 6651. 4-8 DA LU TDABS 
(29) Y, 4, 2;.L 27-34, p. 81, E. 'B. 
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Si podemos decir que el Uno es Potencia y Acto, es porque lo enten- 
demos en relación con el resto de las cosas. Que es Potencia de todo, quiere 
decir que todo procede de él como de su principio; que es primer Acto, 
expresa que todo se divide y pluraliza a partir de su simplicidad abso- 
luta, y ambas cosas juntas significan la sobreabundancia de una vida que 
no necesita salir de sí misma y pluralizarse para ser fecunda. 

Porque Plotino es el primero en advertirnos que, en sí mismo consi- 
derado, el Uno cae fuera de estas nociones. Así, en (III, 9, 9), en contra- 
dicción aparente con (V, 4, 2) y (V, 6, 6), dice que «el pensamiento es 
el primer Acto, y que, por consiguiente, ninguno le puede preceder, porque 
el Uno, que lo produce, está por encima de todo pensamiento». Á con- 
clusión análoga llega en la Enéada V, siguiendo a Platón: «Del Uno 
viene todo: el primer movimiento que no está en él y el reposo, del que 
no tiene necesidad, porque ni se mueve, ni descansa» (26). En una pala- 
bra, del Uno sólo puede tenerse una débil idea analógica. Como quiera 
que sea, Potencia y Acto aplicados al Uno conservan el sentido dinamista 
que en el capítulo anterior hemos analizado. 


EL SENTIDO DE LA Adyani Y LA 'Evipveta EN LA SEGUNDA HIPÓSTASIS 


La segunda Hipóstasis en Plotino es la Inteligencia (Novs ). En ella 
encontramos también el ser (7% 0v7%) y la vida primera. Ser, vida e 
inteligencia están siempre en conexión en el neoplatonismo: todo ser 
real es vivo e inteligente y a la inversa. El objeto de esta parte del 
trabajo es mostrar la interna conexión del ser con la Potencia y con el 
Acto, y por esta vía ver cómo también aquí esta Potencia y este Ácto no 
son nada recibido, sino virtualidades, fuerzas y vida del mismo ser. 

Digamos previamente que la Inteligencia tiene para Plotino un doble 
sentido: es, en primer lugar, la Inteligencia total (Novsi) y el ser total 
(Estiz ), asiento de los seres, emanados del Uno, del que son expresión 
absoluta y exhaustiva. Es, por otra parte, cada una de las inteligencias 
y seres particulares que participan de esa totalidad. Dejando aparte cuál 
sea el modo de esta participación, digamos que hay una rigurosa y abso- 
luta homogeneidad entre ambos: la inteligencia parcial es «Nousiñes»: ho- 
mogénea con el «No», y lo que vale para una, vale para el otro igual- 


mente. 
Va a plantearse aquí necesariamente el problema de la identificación 


(26) V, 5, 10; 1. 14-16, p. 102, E. B. 


a 
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del ser (ovolw) con la Aúvavos y la ¿vépyeia ; va a plantearse también la 
cuestión de-saber lo que la Potencia y el Acto es. Afortunadamente, 
disponemos de una apreciable cantidad de textos, en particular el tratado 
sobre los géneros del ser (Enn., VI, L, 2 y 3). 

A) El tema de la identificación del ser y sus Potencias es tratado 
expresamente en (VI, L, 10), en cierta relación con (II, 6), y sobre todo 
en (VI, 4, 9). 

La Enéada VI, 10 (27), advierte que no se puede identificar la potencia 
con un accidente, tal como la cualidad. Sucedería entonces que «el ser 
substancial no tendría ninguna potencia antes de recibir las cualidades, y 
los Actos de las substancias, que son Actos supremos, pertenecerían a la 
cualidad, a pesar de que actúan por sí mismos y tienen su ser de Poten- 
eias propias de la substancia». 

Todo el capítulo 10 se desarrolla sobre el hilo de esta distinción entre 
Potencias substanciales y cualidades, accidentales y adventicias. Dice, por 
ejemplo: «Si una misma propiedad parece formar unas veces parte de la 
substancia y otras veces no (como el calor, la blancura y todos los colo- 
res), ello se debe a que en el primer caso pertenece a la substancia, de 
la que es como el Acto; y en el segundo, es derivada, y está en la subs- 
tancia como en algo distinto» (27). Es justamente la diferencia entre cua- 
lidad y quiddidad, forma o Potencia. 


* * * 


El mismo problema de distinguir entre lo que es cualidad y lo que 
no lo es se plantea en el tratado «Sobre la cualidad y la forma», que com- 
pleta el sentido de lo que venimos diciendo: 

«¿En el mundo inteligible, las cualidades son seres diferentes de la 
substancia colocados en la substancia?... Esta definición sólo puede admi: 
tirse aplicada a las cualidades del mundo sensible» (28). 

«Esa propiedad integrante de una substancia no se puede llamar cua- 
lidad: son más bien Actos surgidos de las razones seminales y de las Po- 
tencias substanciales. La verdadera cualidad es algo exterior a la subs- 
tancia» (29). 

Vemos, pues, que, por segunda vez, Plotino afirma la identidad del ser 
y sus Potencias, que opone a la exterioridad de todo accidente. 


(27) El tema central de este capítulo 10 de la Enéada, VI, es el análisis de la 
categoría aristotélica de cualidad. Plotino trata de encontrar un concepto común 
a las cuatro clases de cualidad (estado, disposición, cualidad pasiva y figura). Tal 
vez ese concepto sea precisamente el de potencia «porque este término parece 
convenir lo mismo a los estados y disposiciones adquiridas que a las potencias 
naturales» (VI, 1, 10; 1, 7-9). En primera aproximación, cualidad sería sinónimo 
de potencia; pero esta identificación es inmediatamente refutada por Plotino, 
como se puede ver, 

(2312116, 15 1. 13-15,1p. 084, 5 B1 

(ZONAL 2 023 DD: 37 es 


nata AN 
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Todavía insiste poniendo un ejemplo: «La blancura que hay en ti no 

es una cualidad; es un Acto derivado de una Potencia que produce la 

blancura» (30). Esta Potencia, situada en la substanoia y en lo inteligible, 

sigue teniendo, desde luego, el sentido de Potencia productiva, dotada de 
interna actividad y de yida propia. 

* * + 

Por fin, y abordando ya más directamente la cuestión, la Enéada VI, 4, 
afirma la inseparabilidad en los seres inteligibles de la cvsia y la 
Súvareis (31). «Las Potencias que hay en el mundo inteligible ¿están o 
no están en el Ser? Si no están, nos hallamos ante un absurdo: el ser 
queda disminuído e impotente, privado de las Potencias que poseía. En 
cuanto a las Potencias, ¿cómo podrán existir, separadas de sus propias 
substancias?» (32). 

Y si esas Potencias están al mismo tiempo en el ser uno y en los seres 
múltiples, síguese que también el ser debe estar presente en lo múltiple, 
«porque así como no hay substancia sin Potencia, tampoco hay Potencia 
sin substancia. Porque en lo inteligible la Potencia es una subsistencia 
y una substancia, y aún más que una substancia» (33). 

«Las Potencias que proceden del ser universal no pueden estar sepa- 
radas de él. Siendo esto así, el ser universal estará por cualquier parte 
en que ellas estén.» Además, «las substancias sostienen a las Potencias, 
para que éstas no queden privadas de substancia». 

El sentido del capítulo está claro: La Potencia es totalmente inse- 
parable de la substancia, y la substancia, para serlo, tiene que ser inexo- 
rablemente una substancia dinámica. E 

B) Todavía más abundantes son los testimonios sobre la identifi- 
cación de substancia inteligible y Acto. El pasaje capital es (V, 3, 5), de 
una dialéctica difícil, pero de un sentido claro: 

«Lo inteligible es un Acto. Porque no es un ser en potencia, privado 
de vida, ni recibe la vida y el pensamiento (vosty) de otro ser, semejante 
a una piedra o una cosa inanimada; antes bien, lo inteligible es la pri- 
mera substancia. Por tanto, es un Acto. 

Y el Acto primero y más noble es el Acto de pensar (vórs5); el pen- 
samiento substancial (ous.dd0n: vó71,5.5), que es también el más verdadero: 


(30) 11,'6, 3; 1. 1-3, p. 87, E. B. 

(31) El tratado «Cómo lo que es uno puede existir en todas sus partes» trata 
de explicar la participación de los seres múltiples en un ser a la altura de la se- 
gunda hipóstasis. Plotino propone una solución: estas partes del Ser pueden ser 
sus diversas Potencias. De un lado existiría el Ser total, unidad absoluta, y de 
otro sus Potencias, que son múltiples. El ser estaría de esta forma separado de 
sus Potencias y la participación quedaría perfectamente explicada. Pero Plotino 
se vuelve inmediatamente contra su propia hipótesis, que refuta enérgicamente 
y parte por parte. 

(32) VI, 4, 9; 1 1216, p. 111, E. B, 

(33) VI, 4, 9; 1. 23-25, p. 188, E. B. 
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este pensamiento primero y radical es al mismo tiempo la primera inte- 
ligencia: porque ni la inteligencia está en potencia ni es cosa distinta del 
Acto de pensar. Si, pues, la Inteligencia es un Acto y si su substancia es 
un Acto, ella es una misma cosa con su Acto. 

Por fin, el ser inteligible es idéntico a su Acto; por consiguiente, son 
idénticos la inteligencia (Noc),el Acto de pensar (Nórs:5) y lo inteligr. 
ble (Norzov)» (34). 

Un primer análisis ha mostrado en este pasaje que el Acto intelec- 

tual, el pensamiento, no es adventicio, sino algo propio de la inteligencia. 
A partir de aquí y progresivamente, se nos va descubriendo ese Acto 
como una vida; luego, como algo idéntico a lo inteligible, y por fin, 
como una sola y misma cosa con la substancia inteligente. La identidad 
de substancia inteligible e inteligente y de su Acto es enérgica y repetida- 
mente subrayada. 
-— Paralela doctrina sostiene Plotino en (V, 4, cps. 9 y 10): la sabiduría 
en la inteligencia del sabio es una substancia y un Acto. En (IL, 5, 3): 
identificación de la Inteligencia universal con sus Actos. En (HL 8, 5): 
la Inteligencia es una contemplación dotada de vida propia. En (IV, 6, 2): 
identidad de lo inteligible con el Acto de entender. En (V, 3, 8): la In- 
teligencia es como una luz que se conoce por sí misma. En (V, 5, 7): Subs- 
tancialidad e interioridad de la luz inteligible. 

Particularmente explícita es la Enéada (V, 5) en sus dos primeros ca- 
pítulos: «O bien los inteligibles están privados de sentimiento, de vida y 
de inteligencia, o bien poseen la inteligencia; y si la poseen, hay en ellos 
dos cosas: la verdad y la inteligencia de esa verdad» (35). 

Por fin, puede verse la brillante exposición de Plotino en (1, 7: «De 
la eternidad y del tiempo») en los capítulos 3 y 4, en que se piensa la 
eternidad como una vida que persiste en su identidad, una substancia, una 
Potencia múltiple y un Acto incesante. Esta idea dinámica de la eternidad 
inteligible demuestra que los términos Potencia y Acto siguen signifi- 
cando en Plotino, Potencia productiva, vida inmanente. 

C) El tratado segundo de la Sexta Enéada es el término obligado de 
este análisis de la inteligencia y del ser. Primeramente, porque ratifica la 
identidad absoluta de Substancia-Potencia-Acto. En segundo lugar, porque 
da fundamento ontológico a esta identificación, gracias a la afirmación 
de que el movimiento es un género supremo, una categoría del mundo 
inteligible. Y por fin, porque en esta ontología del movimiento sabemos 
lo que la Potencia y el Acto son. 

Los géneros supremos del ser, o categorías del mundo inteligible, son 
en Platón (Sofista) y en el neoplatonismo cinco: el ser, lo idéntico, el 


(34) Y, 3, 5; 1. 29-44, p. 55, E. B: 
(35) V, 5, 1; 1. 32-35, E. B, 
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reposo, el movimiento y la alteralidad. Estamos ya acostumbrados a 
pensar la identidad y la estabilidad como atributos del ser: también lo 
estaban los peripatéticos con los que polemiza Plotino en este tratado. 
La novedad consiste en la introducción de la alteridad y el movimiento 
como atributos del ser y en su identificación con el ser mismo. 

«El movimiento no se puede colocar en nivel inferior al ser ni en 
nivel superior. Está con el ser y no se encuentra en él como en un su- 
jeto: porque es su Acto, y sólo en nuestro pensamiento son diferentes. 
Pero en sí estas dos naturalezas son una. Porque el ser está en acto, no 
en potencia; y si las consideramos separadamente, descubriremos en el 
movimiento el ser, y en el ser, el movimiento» (36). 

Casi inmediatamente después da la razón de esta identificación: 
«¿Por qué el reposo ha de ser idéntico con el ser y no también el movi- 
miento, que es la vida y el Acto de la substancia y del ser mismo?» (37). 

Análogamente, insiste: «Si el movimiento es el Acto del ser, y el ser, 
como todos los géneros primeros, está en acto, el movimiento no reside 
en él como un accidente. Más aún, como es el Acto de un ser en acto, ni 
siquiera es su complemento. Es este mismo ser, hasta tal punto, que no 
hace falta pasar a un género posterior, como la cualidad, sino que están 
situados en la misma jerarquía» (38). 

Aclaran todavía más la idea otros dos pasajes: «El movimiento es algo 
que acompaña al ser en acto: la vida de ese ser» (39). 

Y todavía se vuelve a poner en relación la terna Vida-Movimiento- 
Acto: «El acto que lleva (la Inteligencia) al Bien es su vida, es decir, 
su movimiento, que es ya uno de los géneros supremos» (40). 

Claramente aparece aquí que <vioyeta : Acto, significa en Plotino 
vida interna del ser, actividad propia, movimiento inmanente; como todo 
ser, es en el neoplatonismo un ser vivo, y la noción de ser exige la de 
vida; el Acto es, sin más, idéntico a la substancia. 

Queda por decir todavía lo que en este mismo tratado significan las 
Potencias. Al referirse a la Inteligencia, Plotino emplea siempre la ex- 
presión en plural: Auv%ue. Aquí explica por qué: «El ser es uno y múl- 
tiple; su multiplicidad es la de sus Potencias» (41). Y la división del ser 
en especies se efectúa no por adición de diferencias específicas, sino por 
una generación lógico-ontológica en que juegan papel decisivo estas «Po- 
tencias» múltiples del ser, que conservan, por tanto, su categoría de Po- 
tencias productivas. Resumamos: que la Inteligencia es Acto quiere decir 


(36) VI, 2, 7; 1. 16-20, p. 106, E. B. 
(37) VI, 2, 7; 1 35-36, p. 107, E. B. 
(38) VI, 2, 15; 1. 6-10, p. 116, E. B. 
(39) VI, 2, 13; 1..34, p. 114, E. B. 
(40) VI, 2, 17; 1. 25-30, p. 118, E. B. 
ANN 2 2 doi peas. B. 
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que le pertenece en propio una vida identificada con su substancia. Que 
la Inteligencia es Potencia múltiple indica la pluralidad de esta vida, que 
se multiplica a partir de sus diferentes fuerzas internas, y ambas cosas 
tomadas juntas quieren decir, como antes indicamos, que la Inteligencia 
es una vida que persiste en su identidad: «una Substancia, una Potencia 
múltiple y un Acto incesante». 


EL SENTIDO DE Avvauig Y Evipyeiz EN LA TERCERA HIPÓSTASIS 


Ú 

Desarrollos más importantes en (III, 6): «Sobre la impasibilidad de 
los incorporales». En (UI, 7): «De la eternidad y del tiempo». En (III, 8): 
«Sobre la naturaleza, la contemplación y el Uno»; y en (V, 3): «Sobre las 
hipóstasis que conocen». 

A) El alma universal es la última de las hipóstasis primitivas. Pero 
el hecho de ser un intermediario entre la Inteligencia y el mundo sensi- 
ble le da un carácter muy complejo. Nos referimos ahora únicamente al 
«alma racional e intelectual», que ocupa el último grado de la jerarquía 
del mundo inteligible, situada inmediatamente después de la Inteligencia, 
que le proporciona las naciones innatas con que razona. 

Esta alma razonable es descrita así por Plotino: «Ha de concebirse esa 
alma no como un ser que fluye, sino como algo que permanece en la inte- 
ligencia, mientras las demás tienen subsistencia propia. Viniendo del 

Nows , es intelectual (. voro2 ); su inteligencia consiste en razonar, y su 
perfección le viene también del Nos. , que es como un padre que ali- 
menta al hijo, a quien no engendró con su misma perfección» (42). 

Pero debe repetirse aquí lo mismo que hace poco dijimos a propósito 
de la Inteligencia. Hay una rigurosa homogeneidad entre el alma racional 
e intelectual universal y las almas particulares que partipican de aquélla. 
Lo que diremos de una, vale para las otras, y a la inversa: Plotino emplea 
también aquí la palabra Oyoetóns para indicar esta perfecta igualdad de 
naturaleza. 

B) ¿Conserva en el alma intelectual la Aúvaus el sentido de Po- 
tencia productiva, de fuerza interna e inmanente?: «La parte razonable 
del alma, que corresponde a la Inteligencia, ve y posee el poder de pensar 

Aúvapi: zo) vos:v), sin que se produzca en ella una impresión. Lo que 
ella ve, lo posee en un sentido, y no lo posee en otro: lo posee porque 
lo conoce; no lo posee en el sentido de que en tal visión no se deposita 
en ella algo semejante a una marca sobre la cera» (43). 


(ABONO 1403. 1 10-15, p. 18,5% .B: 
(43) 1Il, 6, 2; 1. 37-41, p. 96, E. B. 
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Inmediatamente aplica la misma doctrina a la memoria intelectual: 
«Los recuerdos no existen gracias a impresiones depositadas en el alma, 
sino porque el alma despierta en ella la Potencia de poseer lo que de esa 
otra manera no posee. 

Pero ¿no era antes de recordar algo diferente a lo que ha llegado a 
ser después? 

Si se quiere, es diferente, pero sin haberse alterado, a no ser que lla- 
memos alteración el paso de la Potencia al Acto. Pero hablando con pro- 
piedad, nada se ha introducido en ella: simplemente, ha obrado conforme 
a su naturaleza» (44). 

Poco después, generaliza esta doctrina: «Pasar al acto de manera re- 
ceptiva sólo es propio de los seres materiales». 

Este capítulo «De la impasibilidad de los incorporales» termina rati- 
ficando la doctrina: «Diciendo que el alma se mueve cuando razona, 
juzga o desea, no queremos decir que el alma sea movida para producir 
estos movimientos, sino simplemente que se derivan de ella (tí durfís 
ywésla.). Cuando asimismo decimos que la vida está en movimiento, no 
afirmamos la alteración en el alma, puesto que el Acto de cada una de 
sus partes es la vida conforme a la naturaleza, que permanece interior 
a ella» (45). 

C) Sila Aúvaniz es la fuerza interna del alma, la e¿pysia es ahora 
la actividad y vida en que esa Potencia se desarrolla. Pero debemos re- 
cordar continuamente que se trata de una potencialidad y una actividad 
internas que tienen su ser de la vida propia del alma y que no son reci- 
bidas del exterior. 

Baste una cita (46): «Cuando (el Alma Universal) mira a la Inteli- 
gencia, entonces tiene en su interior sus pensamientos propios, y entonces 
obra; y hay que notar que únicamente pueden llamarse Actos del alma 
los Actos intelectuales que proceden de su interior». El mismo pensa- 
miento se repite a lo largo de los tratados 3 y 1 de la V Enéada. 


EL SENTIDO DE La Auvauts Y LA Evipyeid EN EL SER VIVO 


Más difícil es mantener este sentido dinamista, al descender desde las 
hipóstasis hasta el ser vivo compuesto de un alma, venida de lo inteli- 
gible y de un cuerpo. Sin embargo, aun aquí el neoplatonismo es abso- 
lutamente fiel a su idea general de Potencia y Acto. Porque la parte del 


(44) IL 6, 2; 1. 4248, p. 97, E. B. 
(45) 11L, 6, 2; 1 22-26, p. 96, E. B, 
(46) V, 1, 3; 1. 15-19, p. 18, E. B. 
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alma que está presente al cuerpo produce sus operaciones por su propia 
vitalidad interna: su Potencia sigue siendo una Potencia productiva, y su 
Acto, una actividad, como inmediatamente tendremos ocasión de ver. 

A) El tema de la sensación y el de la memoria sensible están enla- 
zados entre sí: «La tesis que admite que en el alma se producen impre- 
siones es la misma que admite recuerdos, debidos a la persisfencia de esas 
impresiones; y la tesis que niegue uno de estos puntos debe rechazar 
también necesariamente el otro; y puesto que nosotros los rechazamos, 
debemos investigar de qué modo se realizan la sensación y el recuer- 
do» (47). 

Poco después, Plotino explica su idea de sensación con una claridad 
que hace innecesario cualquier comentario: «La sensación juzga de obje- 
tos que no están en ella. Porque lo propio de toda Potencia no es recibir 
impresiones, sino ejercer su Potencia y su actividad sobre los objetos 
correspondientes. Así, el alma puede discernir el objeto visible del so- 
_noro, cosa imposible si las sensaciones fuesen impresiones o algo recibido, 
y no más bien Actos relativos al objeto a que corresponden. Nosotros 
tendemos a creer que cada Potencia (Aóvap:s) sólo conoce su objeto por 
medio de un contacto mecánico (7A7y7) y admitimos fácilmente que re- 
cibe su efecto de ese contacto, y no más bien que conoce el objeto, do- 
minándolo, y sin dejarse afectar por él» (48). 

Para más abundancia, el tratado «Sobre la impasibilidad de los incor- 
porales» comienza bruscamente: «Decimos que las sensaciones no son es- 
tados pasivos, sino actos relativos a afecciones: son juicios. Los estados 
pasivos se producen en algo distinto del alma, en el cuerpo organizado, 
mientras que los juicios se producen en el alma, sin ser estados pasivos; 
pues en este caso necesitarían aún de otro juicio y se procedería así hasta 
el infinito» (49). 

_En el mismo sentido continúa hablando de la sensación a lo largo de 
los tratados citados; y aunque con más vacilaciones en (IL, 1): «Acerca 
del ser vivo», Plotino distingue, pues, en la sensación una impresión me- 
cánica puramente corpórea que no es aún la sensación, pero que es su 
presupuesto, y un «conocimiento sensible», actividad que brota de un 
Adyanis atobraixh propia del alma. 

B) Parecida cosa ocurre con la memoria sensible. He aquí cómo lo 
enseña Plotino (50): «El alma está ligada a lo sensible, que ilumina, como 
por una irradiación propia, y por su Acto se hace presente a ello. La 
Potencia que posee está dispuesta a este Acto y produce al entrar en 


ELIANA ps 1 es 
(ASIUV Gard, 1107 D 173, 00 B: 
(49) TIT, 6, 1; 1. 1-7, p. 94, E. B. 
(50) IV, 6, 3; 1. 16-21, p. 175, E. B, 
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relación con ello. Cuando el alma se ha aplicado con intensidad a los 
objetos representados, queda largo tiempo dispuesta para con ese objeto». 
Sigue una serie de pruebas de que la memoria es algo activo y no una 
colección de impresiones (51). 

Se insiste en esto mismo en la IV Enéada, con gran extensión: «No 
hay nada semejante (en la memoria) 'a la impronta de un sello, ni a la 
impresión sobre una materia resistente, ni a una señal modelada, ni tam- 
poco hay contacto mecánico ni superficie de cera. Porque en realidad 
esta memoria es una especie de conocimiento, aun la memoria de lo sen» 
sible» (52). 

Continúa: «Los recuerdos no están situados en el alma como impre- 
siones, de lo que se seguirían consecuencias absurdas, sino que ella misma 
es la Potencia, que debe pasar al Acto Aúvajs dscleloa Ústepoy ¿ng bvip= 
yenay (53). 

En resumen, la memoria no es tampoco una receptividad, sino la ex- 
citación al Acto de una Potencia interna del ser vivo. 

C) En los mismos tratados (III, 6) y (IV, 3), Plotino pasa revista a 
cada una de las pasiones tradicionalmente admitidas en el neoplato- 
nismo. 

¿Cómo pueden admitirse pasiones en el alma, sin admitir una pasi- 
vidad, una receptividad en la misma? Gran parte del tratado sobre la 
impasibilidad de los incorporales trata de poner en claro esta cuestión. 
Pero la hipótesis de Plotino es siempre la misma: «Si el alma es un ser 
inextenso, hemos de evitar el atribuirle toda modificación pasiva». 

Un análisis de cada una de esas pasiones distingue lo que en ellas 
pertenece al alma y al cuerpo. Existe en el alma un juicio surgido de una 
Potencia activa, que juzga, verbigracia, una acción vergonzosa: el cuerpo, 
por su cercanía con el alma, sufre una modificación en la sangre (rubor), 
simultánea con aquel juicio. Análogamente, el temor, cuyo principio está 
en el alma, va acompañado de una palidez en el cuerpo, consecuencia del 
reflujo de sangre a su interior. Lo mismo se diga del deseo y del placer. 
En todos estos casos, la función activa corresponde al alma, y la pasivi- 
dad, al cuerpo organizado. 

Más todavía: la misma modificación corporal, que unas veces precede 
a ese juicio del alma y otras le sigue, pero que es siempre un elemento de 
la Pasión, es producto de una nueva  Aúvapts , la Potencia generativa 


(51) Continuamente se da a la memoria el nombre de Aúvapuic: (Advap:c ng 
prepara: «Si la memoria es una Potencia, que nos permite tener recuerdos 
a nuestra disposición, ¿por qué recordamos algo más tarde, y no al mismo tiempo 
que aprendemos? Porque hay que fijar antes esa Potencia y d sponer de ella. 
Igual sucede en las otras Potencias: sólo son activas cuando están dispuestas; 
a veces actúan inmediatamente, a veces tras recibir fuerza». 

(52) IV, 3, 26; 1. 24-32, p. 9, E. B. 

(53) IV, 4, 4; 1. 16-20, p. 105, E. B. 
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y vegetativa, que en sí misma es inalterable, pero que mueve al cuerpo, 
obrando el crecimiento y produciendo en él los materiales más útiles 
para la vida. Esta Potencia marca el último grado en la clasificación y 
gradación ontológica de las Potencias activas (54). : 

Véanse a este respecto los desarrollos pobre las pasiones del deseo y 
de la cólera: también aquí se conserva todavía la terminología y sentido 
de Potencia y Acto. 

D) Queda todavía una dificultad frente a esta concepción dinamista 
del ser vivo. Las sensaciones y las pasiones están localizadas en distintas 
partes del cuerpo viviente, que se llaman sus órganos. Era general admitir 
la existencia de una transmisión desde el cuerpo afectado por la sensación 
o la emoción hasta el alma, que de esta manera quedaría reducida a una 
Potencia receptiva. 

Pero las Enéadas consideran únicamente los órganos como «el punto 
de partida de la actividad de una Potencia»: «Se defendía el principio 
de que la Potencia que emplea los órganos está allí donde éstos radican, 
Pero es mejor decir que en los órganos está el punto de partida de la 
actividad de una Potencia. Porque allí donde comienza el movimiento de 
un instrumento, allí se aplica la Potencia de quien lo pone en juego. 
Mejor dicho, no es la Potencia, que es la misma en todas partes, sino el 
punto de partida de la actividad de esa Potencia, que es el mismo del 
instrumento» (55). 

De esta manera se evita al mismo tiempo pensar la Potencia como algo 
pasivo y hacerla extensa al localizarla en un punto del espacio. Salvado 
este último obstáculo, el neoplatonismo puede generalizar su teoría de 
la Potencia activa y del Acto surgido de la vida interna de tal Potencia 
aplicándola a todas las funciones del ser vivo: «Admitamos que los Actos, 
la vida y el deseo no son alteraciones, que los recuerdos y las imagina- 
ciones no son semejantes a impresiones grabadas en cera». 


EL «SER EN POTENCIA» Y EL «SER EN ACTO» 


Al llegar a la altura de los seres materiales, es preciso ya abandonar 
los términos Potencia y Acto y substituirlos por los de «Ser en potencia» 
(=ó ey duvd1.e1), que designa la potencia receptiva, y «Ser en Acto» (7d Ev 
evipysia, que indica, en general, la recepción de un acto venido de un 
agente externo. Aquí el vocabulario neoplatónico se acerca considerable- 
mente al tradicional en el aristotelismo. 


(2) 5IV, 4, 21 y 28. 
(55) IV, 3, 23; 1, 15-21, p. 90, E. B. 
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Pero aun ahora el neoplatonismo conserva su sello propio. En el es- 
quema que vamos a trazar, la causalidad mecánica es substituída por una 
causalidad de tipo formal: lo que la materia recibe es siempre una forma: 
«Si el ser en potencia es el substrato y si el ser en acto, supongamos 
una estatua, es el compuesto de ese substrato y de una forma, ¿cómo lla- 
maremos a la forma que está en el bronce? No es absurdo darle el nombre 
de Acto, porque por él la estatua está en acto y no sólo en potencia. Pero 
es acto, no tomado absolutamente, sino acto de un ser deterriinado» (56). 

Esta doctrina es ampliamente desarrollada en el tratado TIT de la sexta 
Enéada, en los capítulos que se refieren al movimiento de las cosas 
sensibles (21 ad fin). Se define primero el movimiento como un progreso 
desde la potencia hacia aquello respecto de lo cual algo está en potencia 
(ex Ouvd Lewz O0rg ele Exe vo, E Abyersr Duuc o Jal ). Después, lejos de darle ca- 
rácter local, se le describe diciendo: «El movimiento es una forma en 
excitación; al contrario que otras formas que están en reposo, sean per- 
manentes o no lo sean». 

Esta forma «viene a las cosas sensibles desde fuera, haciéndolas par- 
ticipar de él, para que no se duerman, ni permanezcan en el mismo estado. 
Entonces una sombra de vida las sostiene, porque no descansan y siempre 
están en cierta manera actuando. Pero es preciso no confundir el móvil 
con el movimiento: la marcha no son los pies: es un acto, derivado de 
una Potencia, que está en los pies» (57). Resalta aquí la idea de una 
causalidad formal y recibida. 

La idea de un movimiento local y mecánico es una idea derivada: 
«Como la fuerza motriz es invisible, sólo podemos ver los pies en acción: 
no son, sin más, unos pies que estén inmóviles. Llevan en ellos otra cosa: 
esta otra cosa es en sí misma invisible; pero como está en los pies, es 
visible por accidente, puesto que vemos a los pies ocupar sin cesar un 
lugar diferente» (58). El movimiento local es así el movimiento visto 
desde fuera: por eso, Plotino rehusa distinguir los movimientos por su 
trayectoria o por su dirección, cualidades que él juzga accidentales y 
exteriores mientras la fuerza impulsiva permanezca constante. 

En resumen, por «ser en potencia» se entiende una potencia receptiva 
que recibe su acto de una forma exterior por vía de causalidad formal y 
que pasa así a la categoría de «ser en acto». 


AAA E SR ADO 
(5703 V1+8, 233 L 1-7; p. 154, E, B, 
SNOW 3, 233) L. Pd DIA De 
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LA MATERIA COMO EL «SER EN POTENCIA RESPECTO A TODO» 


Queda todavía por estudiar el sentido del término Potencia en el úl- 


timo grado de realidad: la materia. 

Comienza definiendo la materia como «lo que está en potencia de to- 
dos los seres» TOY TA DUVAtEL TA OYTA Y poco después: «¿Cómo es 
materia de los seres? 

— Porque es en potencia esos seres; 

— Luego ya es, si es en potencia. 

— Es en cuanto ser que está por venir: su solo ser es ese futuro que 
se anuncia en ella. Su ser se reduce a lo que será. Además, no es una 
cosa determinada en potencia, sino todos los seres en potencia» (59). 

Más todavía: No tiene sentido hablar de Acto o de ser en acto al 
referirse a la materia: «Si se introduce el acto en una cosa, cuyo ser y 
substancia consisten en estar en potencia, se le hace perder el principio 


mismo de su realidad, que es una realidad en potencia. Si la materia ' 


quiere conservarse y no desaparecer, debe seguir siendo materia; y para 
que siga siendo realmente materia, debe seguir siendo también un «ser 
en potencia» (60). 

Nos acercamos más a la definición de la materia en el tratado sobre 
los incorporales. La materia es inalterable; no la modifican en absoluto 
las formas que recibe; es un puro receptáculo, o, siguiendo la metáfora 
de Plotino, el espejo donde se refleja la realidad inteligible, que perma- 
nece, no obstante, trascendente, como en el más exigente platonismo. 
Pensemos todavía en el mito de la caverna, donde la materia sería para 
Plotino la pantalla en que se reflejan las sombras de los seres verdade- 
ros. «Ser en potencia todas las cosas» significa aquí esta pura receptividad 
que no es en acto ningún ser, y que puede por eso recibirlos todos, per- 
maneciendo inalterada. 

Es precisamente ahora cuando podemos ver toda la tajante distinción 
de Plotino entre Potencia (y Acto), por un lado, y ser en potencia (y ser 
en acto), por otro. El Uno situado en el grado supremo de realidad es 
«Potencia (productiva) de todo». La materia, último grado de realidad, 
«está en potencia o es potencia receptiva de todo». Entre estos dos tér- 
minos opuestos, la Inteligencia y el Alma poseen Potencias y Actos pro- 


; 1, 15, p. 80, E. B. 
5; 1. 30-36, p. 91, E. B, 


e 
al 
co 
= 
2 pá 
A 
a an 
a a 


rc 


LOS TÉRMINOS «ACTO» Y «POTENCIAD... 221 


pios e inmediatamente activos, mientras que el mundo sensible está «en 
potencia» respecto a actos que recibe de una causa formal externa. 


EL CONCEPTO DE POTENCIA Y ACTO VIGENTE EN EL NEOPLATONISMO (61) 


A lo largo de todas las Enéadas, y sin ninguna excepción, como aca- 
bamos de ver en este análisis de los diferentes grados de realidad.Advaurs 
se usa en el sentido de Potencia productiva, fuerza interna y propia, vita- 
lidad. La novedad relativa de esta terminología consiste en que esta Po- 
tencia no es pasiva ni necesita de un agente externo para actualizarse: 
es una Potencia substantiva que radica y surge de la substancia misma 
de cada hipóstasis. Y a la inversa, toda substancia, por el hecho de ser, es 
principio de vida, y en este sentido, Potencia: no hay substancia sin Po- 
tencia, ni Potencia que no esté radicada en una substancia. 

Lo mismo se diga del término tvépysta: es acto en el sentido de vida 
de la substancia; vida que no viene tampoco de fuera, sino que tiene su 
principio en el interior. Como la Potencia, este Acto está arraigado en la 
substancia: porque no hay ser que no sea vida, movimiento, Acto, ni hay 
Acto que no se convierta e identifique con la substancia de que es Acto. 


» + + 


Queda así dibujado el esquema histórico en que se va a desenvolver el 
pensamiento agustiniano. Cierto, la exposición de la doctrina de Plotino 
no agota la serie de ideas que pudieron influir en San Agustín. Pero por 
una parte, las Enéadas son el mejor punto de vista para entender el 
desarrollo posterior, lo mismo del neoplatonismo griego que del latino. 
Y por otra parte, como ya antes señalamos, entre los autores leídos por 
Agustín (62), Plotino es por ahora el único escritor en quien se cumplen 
tres condiciones: ha sido leído ciertamente por San Agustín; ha influído 
también con certeza en toda su obra, desde el 386, y no ha sido una lec- 
tura tardía, y conservamos, en fin, todos sus escritos, en cantidad sufi- 
ciente para formar un juicio de conjunto. 

Queda abierto el camino para analizar hasta qué punto las nociones 
de Potencia y Acto han influído en San Agustín, cómo, en qué obras y 
con qué términos responde a laAóvau:s y a la 'Evtpyeta del griego, y qué 
sentido da a estos términos en los diálogos filosóficos de matiz neoplató- 
nico, en las Confesiones, en el De Trinitate, y en pasajes dispersos de 


su obra. 


(61) El uso extrafilosófico del vocablo «dynamis», muy frecuente en las Enéa- 
das, tiene también el sentido de poder, fuerza, influencia, etc, 
(62) Véase a este respecto el excelente resumen de P. Courcelle Lettres grec- 


ques en Occident. 
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IL.—SAN AGUSTÍN 


Hay dos pasajes en el tratado sobre la Tkinidad de San Agustín que 
son el objeto de una singular controversia desde la Edad Media. El libro 
décimo dice: «Haec igitur tria, memoria, intelligentia, voluntas, quoniam 
non sunt tres vitae, sed una vita, nec tres mentes, sed una mens, conse- 
quenter utique nec tres substantiae sunt sed una substantia» (63). 

Todavía más radical, es el largo texto, que une en una sustancia la 
mente, la noticia y el amor. «Non tamquam in subjecto insunt menti, sed 
substantialiter etiam. ipsa sunt» (64). Quomodo haec tria non sint ejusdem 
substantiae non video (65). Simul omnia una substantia, cum relative 
dicantur ad invicem (66), etcétera. En estos textos, la noticia reúne los 
actos de la memoria y la inteligencia. El amor es el acto de la voluntad. 
La trilogía reproduce abreviadamente la identificación, que ahora se ex- 
tiende a los actos, también consustanciales, según parece, con la misma 
mente. 

A) Al referirse al primero de los dos pasajes, Pedro Lombardo cali- 
fica la memoria, la inteligencia y la voluntad, como «naturales propietates 
seu vires ipsius mentis» (67). Esta cuniosa terminología lleva aparejado un 
sentido, que se ha puesto de relieve más de una vez. Leaugier de Beau- 
recueil, por ejemplo, dice: «Notons le gauchissement vers une interpre- 
tration ontologique, lorsqu'on nous parle de naturales proprietates seu vires 
ipsius mentis» (68). 

Antes de Pedro Lombardo, San Isidoro de Sevilla se aproxima a esta 
interpretación al hablar de las facultades del alma: Et quidem ita divi- 
duntur in substantia sicut in nomine, quia eadem. una est anima. Quae dum 
contemplatur spiritus est, dum. consentit voluntas est, dum. recordatur me- 
moria est, et dum membra vegetat anima est. Ésta parece haber sido la 
opinión común en el largo período que media entre ambos pensadores. 

Y es también la de los agustinianos medievales contemporáneos del 
Maestro de las Sentencias. Willner, comentando a uno de ellos, Adelardo 
de Bath, escribe: «Las potencias por las que el alma manifiesta sus acti- 
vidades, según cierto tradicional sentido agustiniano, no son diferentes 
realmente de la sustancia del alma, sino idénticas con su esencia, mani- 


(63) De Trinitate, X, 11, 18, Análogamente en XIV, 6, 8; XIV, 7, 10; etc. 
(64) De Trinitate, IX, 4, 5. 


(65) De Trinitate, IX, 5, 8. 

:1€6) De Trinitate, IX, 5, 8. 

(67) Sentencias, L. I, D. 3. 

: (68) LEAUGIER DE BEAURECUEIL, L' homme image de Dieu selon gato Thomas 
p' Aquin. En «Etudes et Recherches», VIII, París, 1952. 
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festaciones inmediatas de su actividad, o estados que resultan de la deter- 
minación esencial del alma, sustancia simple, espiritual e indivisible» (69), 
Análogamente, Guillermo d'Auvergne, Hugo de Snt. Cher y el Canciller 
Felipe. Hoy la corriente favorable a la identificación está dirigida por 
M. Schmaus (70). 

B) Santo Tomás:y los tomistas, en cambio, aplican a la exégesis de 
estos pasajes los conceptos heredados del aristotelismo: potencias, actos, 
hábitos. Naturalmente, con este diferente esquema mental, la so- 
lución tiene que ser también necesariamente diversa. Nullus umquam opi- 
natur nisi insanus —dice Santo Tomás— quod habitus et actus animae sint 
ipsa ejus substantia (71). 

Para el tomismo, la notitia sólo puede ser una sustancia, si se la em- 
plea significando el objeto conocido, y no el conocimiento: Sic igitur 
notitia et amor possunt comparari ad mentem, aut sicut ad amantem et 
cognoscentem, aut sicut ad amatam et cognitam. Et hoc secundo modo 
loquitur hic Augustinus (12). Hablando de la memoria, llega a una con- 
elusión muy semejante: Ipsa essentia animae prout est nota: a. seipsa habet 
rationem habitus. Eta sumitur hic notitia materialiter pro re nota. Aquí 
los términos agustinianos designan la identidad del objeto conocido con 
la mente que conoce, pero no se hacen cuestión del conocimiento mis- 
mo (73). 

- - Los intérpretes de Santo Tomás, con diferencias accidentales, no hacen 
más que repetir la exégesis del maestro. Así, Boyer (74), que se esfuerza 
en asimilar la teoría del conocimiento agustiniana con la tomista; Gar- 
deil, en un profundo estudio de la psicología agustiniana (75), y So- 
mers (76). Tremblay hace un resumen de los diversos comentarios (77). 

No pretendemos terciar en la disputa, ni mucho menos dar una solu- 
ción. Nuestro objeto es mucho más humilde: averiguar qué terminología 
emplea San Agustín a lo largo de toda su obra y qué sentido, lleva anejo; 
con qué términos responde a la 'Evépysta y a la Aúvapusde los griegos, y qué 
significado adquieren en él. A lo largo de todo el trabajo, se pondrá cada 


(69) WiLLNER, H., De eodem et diverso de Adelardo de Bath. En «Beitriige 
1 einee Geschichte des Mittelalters Ph:losophie», IV, 1; Munster, 1923. 

(70) Die psychologische Trinititslehre des Hl. Augustins, Munster, 1927. 

(71) De spiritu creato, A, 1, a. 1. 

(72) ID. 

(73) Abreviando diríamos que para Santo Tomás el alma es conocida «a se 
ípsa», pero no es conocida «per se ipsam». Sujeto y objeto del conocimiento coin- 
ciden, pero éste no tiene el carácter de inmediato y directo. 

(74) L'image de Dieu synthese de la pensée augustinienne, en «Gregoria- 
num», 1946. , ] 

(75) L'estructure de l'ame et Verperience mystique, París, 1927. 

(76) Image de Dieu et illumination divine, en «Augustinus Magister», I. 

(77) La theorie psicologique de la Trinité, en «Etudes et Recherches», Pa- 


rís. 1952. 
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vez más de manifiesto la íntima relación del vocabulario neoplatónico 
con el de San Agustín. 


“ILLA TERMINOLOGÍA GENERAL DE POTENCIA Y ACTO 


A) En nuestro estudio previo sobre la Aúvaj1:c y la Evipyera neoplató- 
nicas, tuvimos ocasión de comprobar que estos términos designaban una 
fuerza activa, con su correspondiente actividad. Vimos que a la base de 
estos conceptos había una ontología dinamista del ser inmediatamente 
activo, cuyo modelo no es el ser físico, sino más bien el viviente. Espe- 
cialmente, supimos que a la altura de la segunda Hipóstasis, oNouc , la 
Adyanus y la *Evépyena son una y la misma cosa con la sustancia (Oúsio). 

Tal vez en San Agustín suceda algo análogo. Hay que constatar, en 
primer lugar, que la vita es una categoría fundamental de la ontología 
agustiniana de la mente. El entender supone en San Agustín, desde el 
primer escrito al último, la vida y el ser: y no se trata de tres estadios 
superpuestos artificialmente, sino más bien de una forma de vida más 
alta y diáfana, que es el entender. 

Los pasajes pueden multiplicarse. El más interesante está en el De Li- 
bero Arbitrio: Superiorem quandam et sinceriorem vitam, quam nemo 
scire potest nisi qui intelligit (18). La trilogía ser-vida-inteligencia está 
precisamente a la base de las disquisiciones sobre la memoria, inteligencia 
y voluntad, en el De Trinitate (79). 

B) El primer texto en que San Agustín aplica inequívocamente el 
término Vis a lo que después ha venido a llamarse una facultad o potencia 
del alma, está en el Diálogo De Ordine: Ego quodam meo motu interiore 
et occulto, et quae discenda sunt possum discernere, et connectere, et haec 
vis mea ratio vocatur (80). El pasaje se encuentra confirmado por otros 
dos del mismo tratado (81). Veremos más tarde cómo esta terminología 
ge generaliza y se aplica a todas las manifestaciones de la vida del alma. 

Pero hay que esperar al Diálogo De Quantitate Animae, escrito ya en 
Roma en el 388, para encontrar una teoría general de lo que San Agustín 
entiende por vis. Este concepto presenta dos caracteres. 

a) En primer lugar, la vis es algo propio de una determinada clase 
de seres, los seres vivos, y dentro de ellos, de aquella parte que posee la 
vida en propio, es decir, el alma. Los cuerpos tienen sólo una masa (mo- 
les), mayor o menor, y su movimiento obedece a puras leyes mecánicas. 
Carentes de fuerza interna y activa, los cuerpos únicamente atienden al 


(78) De libero arbitrio, 1, 7, 6. 

(79) En particular, De Trinitate, X, 10, 13, y VI, 10, 11; ete. 
(80) De Ordine, II, 18, 48. 
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impulso exterior, o bien, si son cuerpos vivos, se dejan penetrar por la vis 
del alma. Esta vis es, pues, la que decide de la altura ontológica del alma, 
dándole supremacía sobre todo cuerpo, inerte y pasivo: Vita quaelibet 
quolibet corpore major est, non mole sed vi. 

b) El vocablo vis se presentan en San Agustín, igual que la Aúvats 
en el neoplatonismo, con el sentido de fuerza viva y activa (82). En las 
escasas ocasiones en que emplea los términos potentia, potestas (83), lo 
hace siempre con este mismo significado y análogamente en el uso extra- 
filosófico del vocablo. 

C) El término actus es mucho más ambiguo, y San Agustín lo emplea 
muy pocas veces, acaso porque vivere expresa mejor la actividad inma- 
nente del alma. Sin embargo, aparece en el De Quantitate Ánimae con 
un sentido muy preciso. 

En efecto, en los capítulos finales de la obra, actus es el término co- 
rrelativo de vis, y designa el desarrollo de las actividades correspondientes 
a la fuerza interna del ser vivo. Esta relación es clara en el siguiente 
trozo: Quaerimus quippe de animae potentia et fieri potest ut haec omnia 
simul agat, sed id solum agere videatur quod agit cum difficultate aut 
certe cum timore (84). Un poco antes (85), identificó los actos con los 
distintos grados en que la fuerza del alma se manifiesta: [llis omnibus 
gradibus quos actus melius appellamus. 

Parece de todo esto que la palabra puede ser traducida con bastante 
precisión por actividad. Quedará así definitivamente aclarado si la poste- 
rior investigación lo confirma, la terminología del neoplatonismo griego 
y de San Agustín en este punto. 

l. Aúvau!ig  = vis = potencia productiva, fuerza activa. 

2. Evipyeta = Actus = actividad. 


APLICACIÓN A LOS DIVERSOS GRADOS DEL ALMA 


A) Para San Agustín, el alma está en el cuerpo como la luz en el aire. 
Ahora bien: la luz posee una fuerza y actividad única, más o menos in- 
tensa según sea su distancia al foco luminoso. Análogamente, el alma está 
dotada de una fuerza que es cada vez más potente y más diáfana, a me- 
dida que se interioriza. En este proceso de ascensión y de interiorización, 
recorre siete grados, y en cada uno de ellos hay que precisar cuál sea el 
sentido del vocablo vis. 

Acabamos de decir que estos grados no deben ser considerados en su 


(82) De Quantitate Animae, IX, 19: vim ad agendum. 
(83) De Quantitate Animae, 32, 69; 17, 30; etc. 

(84) De Quantitate Animae, 35, 79. 

(85) De Quantitate Animae, 34, 78. 
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aspecto estático. Son actus, actividades en que se desenvuelve el dina- 
mismo del ser vivo. Advierte también Agustín que estas actividades no 
se suceden cronológicamente; es probable, por el contrario, que todas 
sean simultáneas, aunque el alma sólo presta atención actual a la que 
más dificultosamente ejecuta (86). Tendremos que averiguar también qué 
quiere decir actus en cada uno de estos escalones de la vida del alma. 

B) La fuerza del alma en escalón más bajo se proyecta totalmente 
en lo exterior: el proceso de interiorización no ha comenzado siquiera. 
Agustín llama vis animae in corpore a esta primera manifestación de la 
vida, y animatio, al actus correspondiente. Cuál sea el sentido de los tér- 
minos vis y actus se revela en una serie de pasajes (87). 

- En De Quantitate Ánimae, el alma es el principio activo que vivifica 
al cuerpo. Corpus hoc terrenum atque mortalem praesentia sua vivificat; 
colligit in unum atque in unum tenet; diffluere atque contabescere non 
sinit; alimenta per membra aequaliter suius cuique redditis distribui fa- 
cit; congruentiam ejus modumque conservat, non tamtum in pulchritudine 
sed etiam in crescendo atque gignendo (88). 

Poca duda puede caber sobre la significación del término. Su paralelo 
en Plotino es aquella Avvau:s que se proyecta sobre los seres inertes: Vie 
ne a las cosas sensibles desde fuera, las remueve, las agita, las despierta e 
impulsa, haciéndolas participar de él para que no se duerman (89). En 
ambos casos, se trata de una potencia productiva y activa, presente en el 
mundo exterior. Y tengamos en cuenta que no es una cosa su estar-pre- 
sente, y otra la fuerza por la que vitaliza el organismo, sino que ambas 
realidades coinciden. 

C) Que la animatio sea un actus, en el sentido de actividad prove- 
niente de una fuerza interna, se ve claro en la doble descripción que de 
este proceso hace Agustín en las Confesiones y en el tratado Sobre la 
cuantidad del alma. Hay que decir aquí también que esa actividad sigue 
inmediatamente a la presencia del alma. Se trata de una presencia que 
es simultáneamente fuerza y actividad. 

Queda por averiguar el sentido y carácter de esa actividad. Pero tene- 
mos una pista en la investigación previa sobre Plotino, que la entendía 
desde el punto de vista de la causalidad formal. Ésta parece ser también 
la opinión de Agustín; las fuerzas del cuerpo vivo tienen dos principios: 
sus masas, en primer lugar, que se rigen por las leyes mecánicas en su 
relación recíproca, y en segundo lugar, la presencia del alma, que actúa 


(86) De Quantitate Animae, 35, 79. 
(87) De Quantitate Animae, 31, 36;:33, 70; 35, 79. De Trinitate, X, 10, 14. 


(88) De Quantitate Animae, 33, 70. Análogamente en las Confesiones, X, 7. 


(89) Enéadas, VI, 3, 23. 
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en el cuerpo, conformando sus miembros y dándoles unidad en un orga- 
nismo por vía de causalidad formal. 

Presencia del alma, fuerza activa e inmediata a esta presencia, acti- 
vidad vitalizadora del cuerpo, son los tres elementos: inseparables de este 
primer proceso de animación del cuerpo. 

APLICACIÓN DE LOS CONCEPTOS DE ACTO Y POTENCIA - 
AL SEGUNDO ESTADIO (SENSUS) 


Al ascender un grado, vamos de una vida inferior y más oscura a otra 
superior y más diáfana. Así sucede al pasar de la pura animación a la 
sensación. Vide quid possit anima in sensibus ubi evidentior manifestior- 
que vita apparet (90). Ahora lo exterior no es el término de la actividad 
de una potencia productiva, sino el instrumento por el que esa acción 
tiene lugar; San Agustín matiza esta diferencia: De alio-per aliud, y tam- 
bién In corpore-per corpus. 

¿Coincide la vis sentiendi de que habla Agustín (91) con la sbrti 
Súvaussde Plotino y los neoplatónicos? Recordemos que esta última es una 
fuerza activa, no localizada en los órganos, donde únicamente radica el 
punto de partida de su actividad. Por otra parte, debemos tratar separa- 
damente de la sensación propiamente dicha, del sentido a de la ima- 
ginación y de la memoria sensible. 

A) El sentido externo en primer lugar. A primera vista, la doctrina 
repetida a lo largo del De Quantitate Ánimae, que junta sensación y pa- 
sión, o la vieja metáfora del sello impreso en la cera, frecuente en este 
mismo tratado, pueden hacer pensar que la vis sentiendi es una potencia 
receptiva actuada por los sensibles externos. Pero un análisis más pro- 
fundo demuestra que no es así, 

La parte pasiva de la sensación corresponde a los órganos, que son 
inmutados por las cosas corporales. Sin embargo, en ellos no hay todavía 
sensación. El cuerpo no siente, sino el alma por medio del cuerpo, del que 
se sirve como de mensajero, para formar en sí misma lo que exterior- 
mente le es anunciado (92). Santo Tomás ve en este pasaje, con razón, el 
sello de la opinión platónica, según la cual, el sentido es una potencia 
operante por sí misma (93). 

Más nos confirmaremos en esto si advertimos que San Agustín, des- 
arrollando en el De Quantitate Animae su teoría de la sensación, niega 
que la vis sentiendi esté localizada en algún órgano. Coincide así con 


(90) De Quantitate Animae, 33, 71. 
(91) De Quantitate Animae, 28, 55; -30,60. Confessiones,, X, 7. 


(92) De Genesi ad litteram, 24. 
(93) Summa Theologica, 1, 84, 6. 
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Plotino, que considera los órganos como el punto de aplicación de la po- 
tencia sensible. 

Por otra parte, la descripción del proceso de sensibilización en el De 
Quantitate Ánimae es esencialmente dinamista: Intendit se anima in tac- 
tum et eo calida, frigida, aspera, lenia, dura, mollia, levia, gravia, sentit 
atque discernit. Deinde innumerabiles differentias saporum, odorum, so- 
norum, formarum, gustando, olfaciendo, audiendo, videndoque, dijudi- 
cat (94), : 

Así, pues, la vis sentiendi en la sensación externa es una potencia in- 
terna y activa. Su acto correspondiente sigue teniendo el sentido de ac- 
tividad. 

B) Este significado se revela aún más en el llamado sentido interno. 
El tratado De Libero Arbitrio (95) distingue esta facultad de todos los 
otros sentidos. Aliud est quo videt bestia, aliud quo ea quae videndo sen- 
tit, vel appetit vel vitat: ille enim sensus in oculis est, ille autern intus in 
ipsa anima; que... vel appetunt animalia delectata et assumunt, vel of- 
fensa devitant et respuunt. El efecto de esta appetitio puramente sensible 
es un movimiento hacia el objeto bueno para la vida: Non enim besia 
moveret se vel appetendo aliquod vel fugiendo, nisi se sentire sentiret... 
non ad sciendum sed tantum ad movendum (96). Después, llega a llamar 
al sentido interno vita. Ahora bien: appetitio ad movendum y vita signifi- 
can claramente fuerzas y actividades inmanentes. 

Ya podemos comprender mejor qué quiere decir Agustín cuando sigue 
describiendo la vis sentiendi o vis animae in sensibus: In his omnibus, ea 
quae secundusn naturam sui corporis sunt, adsciscit atque appetit, rejicit- 
que fugitque contraria (97). El alma, según esto, no es un recepláculo pa- 
sivo, actuado desde el exterior, sino un ser que es estimulado a obrar según 
su fuerza y actividad interna. Los cuerpos sólo son estímulos de una acti- 
vidad que pertenece al alma sensible. 

En el sentido interno, la interioridad ha avanzado otro paso. San Agus- 
tín ve un signo de esto en el hecho de que esa vita y esa appetitio sensible 
se siente a sí misma, ya que todo ser vivo no sólo desea los objetos buenos 
para la vida, sino la vida misma, huyendo de su contrario absoluto, la 
muerte. Vis vale aquí también tanto como Aúva41s o potencia productiva. 

C) Completemos este rapidísimo esbozo de lo que es la fuerza sensi- 
tiva hablando de la memoria sensible. San Agustín la introduce siempre 
en esta categoría de vis (98). En el De Quantitate Animae, detalla esta 

(94) De Quantitate Animae, 30, 60. 

(95) De Libero Arbitrio, II, 5, 10. 

(96) De Libero Arbitrio, II, 4, 10. 


(97) De Quantitate Animae, 33, 71. 


(98) De Quantitate Animae, 14, 23: Mira quaedam vis est. Confessionee, X, 8. 


Haec vis animae meae quee memoria vocatur, De Trinitate, X, 10, 14. Vis remi- 
niscendi. 
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nueva manifestación de la vida sensible: Rebus inter quas corpus agit con- 
suetudine sese innectit, et ab eis quasi membris aegre separatur. Quae con- 
suetudinis vis... memoria vocatur. 

Esta memoria no es un hábito puramente pasivo, como tampoco lo es 
la sensación. Por la memoria, el alma sensitiva es excitada a reaccionar, 
a renovar una actividad que ya había ejercitado. Los objetos sentidos 
no quedan impresos como un sello en la cera. Lo que permanece allí es 
una fuerza capaz de repetir su actividad ante el primitivo estímulo sen- 
sible. Es una potencia reproductiva y, naturalmente, interna y activa. 

La pura imaginación no está dirigida en su acción por una razón su- 
perior. El caso más típico de esta nueva entidad del mundo sensible es 
el sueño, manifestación igualmente de la fuerza sensitiva, descrito así 
por Agustín: Removet se (anima) ab his sensibus, certo intevallo tempo- 
rum, et eorum motus quasi per quasdam ferias reparans, imagines rerum, 
quas per eos hausit secum catervatim et multipliciter versat, et hoc totum 
est somnus et somnia. Para el neoplatonismo, esta autonomía del alma 
sensible, cuando los órganos no están afectados, es una prueba de la inde- 
pendencia del espíritu respecto a todo lo sensible. Para nosotros, es, por 
lo menos, una prueba más del sentido que los vocablos vis y actus tienen 
en nuestro autor en este estadio de la vida del alma. 


LA TERMINOLOGÍA DE «VIS» Y «ACTUS> EN EL TERCER GRADO (ARS) 


A) El tercer estadio del alma es la vida racional, correspondiente al 
alma racional e intelectual de Plotino. Es ya una fuerza espiritual, propia 
del hombre, siendo lo sensible únicamente el tema de la misma: vis ani- 
mae... circa corpora. La interioridad aumenta otro grado, ya que el alma 
puede efectuar sus operaciones en sí misma y por sí misma, si bien a 
propósito de cosas exteriores (circa aliud). La vis correspondiente a este 
estadio es la vis ratiotinandi, o más concretamente, la ratio (99). 

Que la ratio es una vis está expresamente dicho en los pasajes citados. 
Cuál sea su carácter ontológico es claro también: Ipsam certe vim quae 
peperit artem. Potencia productiva, en consecuencia, como A TOY 
voziy neoplatónica. La descripción del tratado De Quantitate Animae marca 
el ámbito de esta nueva fuerza y de la actividad correspondiente. Com- 
prende todas las artes liberales: Vim ratiotinandi atque excogitandi, flu» 
vios eloquentiae, carminum varietates, ludendi ac ¡ocandi causae millefor- 


mes. simulationes, modulandi peritiam, dimetiendi subtilitatem, numeran- 
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(99) De Ordine, 11, 11, 32; II, 13, 38; II, 18, 48. De Quantitate Animae, 33, 12. 
Confessiones, X, 9. De Trinitate, X, 10, 14. 
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di disciplinam, praeteritorum ac futurorum ex praesentibus conjectus 
ram (100). 

La independencia de esta facultad respecto de lo sensible es ya abso- 
luta. La razón humana puede discurrir sobre el mundo siguiendo sus 
propias leyes internas y sin necesidad de pasar por los sentidos, porque el 
mundo fué creado rationabiliter, razonablemente. Las leyes que gobiernan. 
la naturaleza física son homogéneas con las leyes lógicas de la razón hu- 
mana, y por eso pueden deducirse sin salir de la razón misma. En fin, la 
base de esta homogeneidad es el hecho de que tanto el mundo físico como 
la razón han sido hechos según una Razón superior, que imprime necesa- 
riamente su huella o su imagen en cada una de sus obras. 

Dijimos que en esta forma de conocimiento la interioridad aumentaba 
otro grado. En efecto, aquí la razón se conoce ciertamente a sí misma, 
porque la reflexión sobre su propia fuerza y actividad racional, que pro- 
duce las artes, permite deducir científicamente las leyes lógicas del pen- 


samiento. El producto de esta reflexión es la dialéctica, la disciplina disci-. 


plinarum: Illa igitur ratio, perfecta dispositaque grammatica, admonita est 
quarere atque attendere hanc ¡psam vim quae peperit artem... ipsam dis- 
ciplinam disciplinarum quam dialecticam vocant... in hac se ipsam. ratio 


demonstrat atque aperit quid sit, quid velit, quid valet; scit scwe (101).. 


Esta autorreflexión es una prueba más de la independencia interna, de 
la potencia y actividad del alma intelectual. Cuantas veces Agustín 
se refiere a este conocimiento de sí mismo, habla de un conocimiento según 
las razones eternas. 

En suma, la razón es también una potencia productiva, y las artes, 
sus actividades. Esta actividad tiene como tema el mundo sensible, y el 
mismo discurso racional; en suma, lo temporal. 

Se trata, pues, del conocimiento según las razones eternas, que con fre: 
cuencia ha sido identificado con el conocimiento por iluminación, siendo 
así que es sólo una de las especies de este último, y no la más importante 
Al lado de este saber racional, que llena los primeros escritos filosóficos 
de Agustín, está ya insinuado un conocimiento superior, cuya teoría se 
desarrollará después brillantemente en el tratado De Trinitate. 

B) Hay una memoria intelectual, como hay una memoria sensible. 
San Agustín la describe en el libro X de las Confesiones, como también 
en el De Quantitate Ánimae y en pasajes dispersos del De Trinitate (102). 

Su carácter es también activo. Reproduce lo que alguna vez fué parte 
del discurso racional. Es claro que esta memoria debe conservar el ca- 
rácter de la actividad pensante primitiva. El análisis de las Confesiones 


(100) De Quantitate Animae, 33, 72. 
(101) De Ordine, II, 13, 38. 
(102) Confessiones, X, 13. De Quantitate Animae, 33, 72. 
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demuestra, por otra parte, que los recuerdos puramente intelectuales no 
han podido entrar en el alma por la puerta de ningún sentido, y que 
radican en su misma vida interior. Incluso es posible que las artes estén 
en la memoria antes de toda reflexión racional (reminiscencia), si bien 
San Agustín, que insinúa varias veces este problema, no lo resuelve nunca 
de manera definitiva. 

Pero la memoria, como la razón, puede recordarse a sí misma: 1 psa se 
memoria quodammodo tenet in nobis, quae non solum aliorum sed etiam 
sui meminit (103). Interioridad, fuerza activa, son también caracteres de 
la memoria intelectual. 

C) San Agustín descubre en este estadio una terna memoria-ratio-vo- 
luntas (104). Acabamos de ver cuál es la actividad de los dos primeros 
términos de la trilogía. Bueno será detenernos un poco en el tercero. 

La voluntas a que se refiere el pasaje tiene un carácter muy concreto: 
es una voluntad que usa de lo corpóreo: videmus ipsam bene uti ceteris 
vel non bene (105). Su objeto es también lo corporal, que usa y admi- 
nistra según las razones eternas, Es, en este sentido, gemela de la memoria 
y la razón, que hace poco analizamos. Y, además de administrar todo lo 
corpóreo, puede gobernarse a sí misma: Ipsa inter illa quibus utimur nu- 
meranda (106). 

Tenemos ya una terna de fuerzas y actividades, del espíritu, que cono- 
cen al mundo y se conocen a sí mismas racionalmente. Pero contra lo que 
pudiera parecer, no estamos todavía al final de nuestro camino. Estas 
fuerzas activas están ocupadas en lo temporal, y su conocimiento propio 
no es más que una especie de este conocimiento de lo temporal. Ahora 
bien: sabemos que en el libro XIV del De Trinitate el conocimiento del 
alma por sí misma es independiente y superior al conocimiento de esa 
misma alma según las razones eternas. Para volver a encontrar la trilogía 
en un estadio más elevado, tendremos que pasar por un previo proceso 
de purificación que aleje del alma todo lo temporal, situándola defini- 
tivamente en su propia sustancia inmortal e inteligible. 


EL CUARTO GRADO (VIRTUS). SENTIDO DE «VIS» 


El camino del alma hacia sí misma, hacia el ser puramente espiritual, 
pasa por una purificación de todo lo sensible y corporal: Quoniam de na- 
tura mentis agitur, removeamus a consideratione nostra omnes notitias 
quae capiuntur extrinsecus per sensus corporis (107). Esta idea, tomada, 


(103) De Libero Arbitrio, II, 19, 31. 
(104) De libero Arbitrio, 11, 19, 51. 
(105) 1b. ib. 

(106) 1D. ib, 

(107) De Trinitate, X, 10, 14. 
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como sabemos, de la lectura de las Enéadas (108), así como del De Re- 
gressu Ánimae, se reitera constantemente a lo largo de toda la obra, lo 
mismo en los escritos filosóficos, en la polémica contra los maniqueos o 
en los grandes tratados teológicos y los Sermones. 

No nos detendremos mucho, sin embargo, en este estudio. Bástenos 
saber que esta ascensión no es algo pasivo, sino más bien un cambio de la 
intentio del alma, que antes estaba vertida hacia lo exterior y ahora se 
vuelve sobre sí misma: Intentionem voluntatis, qua per alia vagabatur, 
statuat in semetipsa et se cogitet (109). 

Simultáneamente, hay otra ascensión casi más importante: el paso des- 
de el juicio discursivo, desde el juditium, al pensamiento puro: Secernat 
quod se judicat, cernat quod scit. En el juicio hay todavía posibilidad de 
error, mientras que la pura inteligencia está necesariamente acompañada 
de la certeza apodíctica de sí misma (110). 

Justamente el principal obstáculo que el alma debe vencer para ascen- 
der hasta su naturaleza inteligente viene de una combinación de la sensa- 
ción con el juicio de la razón discursiva. Conocemos por los sentidos, el 
aire, el fuego, el cerebro, la sangre, etcétera, y juzgamos que la fuerza 
de vivir, recordar, entender, querer (vis vivendi, reminiscendi, intelligendi, 
volendi) les pertenece en propio. De aquí, finalmente, que identifiquemos 
al alma en que esas fuerzas están con uno cualquiera de esos cuerpos. 

Pero para alcanzar la pura fuerza interior por la que entiende, el alma 
debe separarse al mismo tiempo de toda impresión sensible y de toda opi- 
nión que no le sea inmediatamente cierta: Ex quorum cogitatione, si nihil 
sibi affingat, ut tale aliquid esse putet, quidquid ei de se remantat, hoc 
solum ipsa est. Se completa así el proceso hasta el quinto grado de la 
ascensión. 

Resumamos las conclusiones obtenidas: la vis animae y su actus, lo 
mismo cuando anima al cuerpo que cuando siente o razona, es una poten- 
cia inmediatamente operante y productora de una actividad. Un esfuerzo 
final de purificación permitirá separar esta vida de todo objeto sensible 
y pensarla en sí misma. Pasamos así al quinto estadio de la vida del alma. 


EL QUINTO ESTADIO: «VIS ANIMAE IN SE IPSA» 


Es ahora cuando por fin aparece la terna memoria sui-intelligentia sui- 
amor sui. De lo ya estudiado, sacamos por lo pronto una conclusión nega- 
tiva: no se puede, sin más, incluir la psicología agustiniana dentro de los 
esquemas de potentia, actus, habitus. Pero, ¿será aplicable el dinamismo 


(MOS En 7 Ly Y 6. 
(109) De Trinitate, X, 8, 11. 
(110) De Trinitate, X, 10, 13. 
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ontológico de los neoplatónicos a la vida puramente interna del alma, 


como lo ha sido en los cuatro primeros grados de la ascensión? 

Por lo pronto, hay un fuerte indicio de que el alma en su vida interior 
debe ser inmediatamente activa. En efecto, la memoria, inteligencia y vo- 
luntad de sí mismo no son fuerzas o actividades distintas de las que aca- 
bamos de estudiar (vis animae in corpore... per corpus... cirda corpora). 
Son esa misma fuerza y actividad que por un proceso de interiorización 
se hace plenamente consciente de sí y revierte su atención y su amor 
sobre el propio ser. 

Si esto es así, claro está que la ascensión a la pura vida espiritual no 
cambia la naturaleza del alma, y únicamente le da un conocimiento y 
amor de sí misma. Ahora bien: sabemos que en los tres estadios inferiores 
de su actividad, el alma posee una vis en el sentido de fuerza activa o 
potencia reproductora, y un actus que es el desarrollo de sus virtualida- 
des. Por consiguiente, también en este quinto grado debemos comprender 
al espíritu, no como algo inerte y pasivo, sino como algo vivo y ope- 
rante. 

La única diferencia es que la operación del espíritu es ahora total- 
mente interior. Lo externo no es ahora ni el instrumento de su actividad, 
ni el tema de su discurso. No es de extrañar que San Agustín, para señalar 
esta inmanencia absoluta de la operación del alma, emplee el término vita, 
y no use apenas el de vis, que insinúa la producción de algo exterior. Aná- 
logamente, Plotino, en el tratado Sobre las Hipóstasis que conocen, pre- 
fiere el vocablo 'Evt2yeia, y no usa casi el de Avva1 5, 

El camino recorrido hasta ahora no ha sido, ni mucho menos, inútil. 
San Agustín mismo cree que el conocimiento y el amor de lo otro (que 
se da en los tres primeros grados), si no logra una interioridad total, es 


por lo menos una prueba de que el alma no es pasiva (ya que puede tras- 


:cenderse); y al volver sobre sí misma, sabe ciertamente que este estar en sí 


no es el estar inerte de un cuerpo, sino la intimidad de un ser vivo. 

Pero una vez llegados aquí, debemos ampliar el horizonte de la inves- 
tigación. Porque en los libros IX, X y XIV del De Trinitate aparecen dos 
nuevas calificaciones, la de vita y la de substantia, aplicadas ambas a la 
memoria, inteligencia y voluntad y a sus actividades. Aclarar un poco el 
sentido de estos pasajes con la ayuda de los elementos ya reunidos es 
precisamente el fin perseguido desde un principio por esta investigación. 

B) El sentido de substantia en oposición a subjectum. Texto de San 
Agustín e interpretaciones. 

a) Simul etiam admonemur, si utcumque videre possumus, haec in 
anima exsistere et tamquam involuta evolvi, ut sentiantur et dinumerentur 
substantialiter, vel ut ita dicam, essentialiter, non tamquam in subjecto, 
ut color aut figura in corpore aut ulla alía quantitas aut qualitas. Quidanid 
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enim tale est non excedit subjectum in quo est. Non enim color íste uut 
figura hujus corporis potest esse et alterius corporis. Mens enim amore quo 
se amat potest amare et alia praeter se. Item non se sola cognoscit mens, 
sed et alía multa. Quamobrem non amor et cognitio tamquam in subjecto 
insunt menti sed substantialiter etiam ¡psa sunt sicut ¡psa mens: quia etst 
relative ad invicem dicantur, in sua tamen sunt singula quaequae substan- 
tiae. Nec sicut color et coloratum relative ita dicuntur ad invicem, ut color 
in subjecto colorato sit. non habens in se ipsam propriam  substan- 
tiam (111). 

La exégesis de este pasaje, a partir de esquemas filosóficos posteriores 
a él, es extraordinariamente difícil. No es extraño que se le hayan querido 
dar interpretaciones desesperadas, como decir, por ejemplo, que para San 
Agustín el término substantia alcanza a todo lo que existe, cualquiera que 
sea su categoría ontológica (112). Opinión que, además de no estar de 
acuerdo con el conjunto de la obra agustiniana, transforma todo el ante- 
rior texto en un embrollo ininteligible. La opinión de Santo Tomás, según 
la cual notitia se refiere al alma en cuanto conocida o cognoscible, es 
mucho más ingeniosa, pero no menos difícil de conciliar con el contexto. 

Los agustinianos de la Edad Media, por su parte, han deducido de este 
pasaje la identidad del alma y sus potencias. Aquí el error consiste tal vez 
en haber superpuesto dos filosofías heterogéneas, tratando. de resolver los 
problemas de una con conceptos importados de la otra (113). 

Un estudio reciente (114), que da una interpretación de conjunto acor- 
de con el aristotelismo, señala de paso el camino para una interpretación 
más profunda del texto: «Sobre este lugar, tengo que observar que San 
Agustín no suele usar jamás la palabra subjectum sino aplicándola a los 
cuerpos; jamás he visto que la aplique al anima o mens. Esto revelaría 
un fondo doctrinal, coincidente con el alma puramente activa de Plotino... 
En esta suposición, decir que el amor y la noticia no están en el alma 
como en sujeto, a la manera del color o de la cuantidad de un cuerpo, 
significa que ese amor y esa noticia son cosas espirituales y no corporales». 
Como la dirección impresa a nuestro estudio por las investigaciones prece- 
dentes sobre Plotino y Agustín coincide con la que aquí se señala, fuerza 
será seguirla. 

b) Exégesis de subjectuim. La dificultad viene de que se identifica sin 
más subjectum con substantia. Un breve recorrido por los textos demios- 


(111) De Trinitate, IX, 4, 3. 

(112) ScHmaus, Die psycologische Trinitátslehre des Hl. Augustins, Muns- 
ter 1927. 

(113) Agudamente observa Martín Ortúzar que si el alma es inmediatamente 
operante, huelgan las potencias como medios de acción. 

(114) Martín Ortúzar, El ser y la acción en su dimensión humana, en «Es- 
tud:os», mayo-agosto 1957. 
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trará que mientras substantia responde al griego0%siz, subjectum es uma 
traducción del Ynoxebuevoy neoplatónico. 

No es completamente exacto que con este vocablo San Agustín designe 
sólo la sustancia corpórea. En los Soliloquios (115) y en la primera parte 
del De inmortalitate, el animus es el subjectum en que está la Verdad im- 
separablemente. En este caso, subjectum tiene el sentido de sustrato, re- 
ceptáculo: el alma es, según esto, el sustrato o asiento de la sabiduría, de 
las Disciplinas, de la Verdad. Si quisiéramos encontrar su paralelo en 
Plotino, tendríamos que ir hasta la Enéada (IL, 4), donde el alma es el 
yroxstu<vov de las ideas. Ambos autores señalan que el alma recibe la Ver- 
dad (o las Ideas) por una iluminación de un foco de luz superior. 

Al hablar de subjectum, refiriéndose a la sustancia corpórea, se con- 
serva este significado de sustrato, que tiene ahora, naturalmente, un sen- 
tido muy distinto. El cuerpo es el receptáculo puramente pasivo donde 
radica el esse in subjecto, que se identifica con el accidente aristotélico. 
La sustancia material no es, pues, una sustancia viva. Es simplemente el 
sustrato donde están los accidentes como en su lugar ontológico insusti- 
tuíble. Subjectum = receptáculo pasivo. 

Estamos ya en disposición de entender mejor la primera parte del pa- 
saje: Non tamquam in subjecto ut color aut figura in corpore aut ulla alía 
quantitas aut qualitas. Quidquid enim tale est non excedit subjectum in 
quo est. Non enim color aut figura hujus corporis potest esse et alterius 
corporis. El subjectum y el esse in subjecto son categorías pasivas y está- 
ticas, que no trascienden de su puro ser inhesivo. Carecen, pues, de toda 
intencionalidad y de toda referencia a otro ser. 

c) Exégesis de substantia por oposición a subjectum. 

La pareja subjectium - esse in subjecto designa una inhesión totalmente 
pasiva de una cosa en otra; por oposición, los términos substantia- subs- 
tantialiter esse significan la relación de un ser inmediatamente activo con 
sus actividades. Mens - notitia - amor es la terna que recoge este desarrolla 
interno de la vida del alma. 


Así puede comprenderse la continuación del texto: Mens autem amore 
quo se amat potest amare et aliws praeter se. Item non se sola cognoscit 
mens sed et alía multa. Quamobrem non amor et cognitio tamquam in sul 
jecto insunt menti, sed substantialiter etiam ipsa sunt sicut ipsa mens. El 
carácter activo que tienen la notitia y el amor hace que no permanezca en 
la mente pasivamente, y les da posibilidades de proyectarse sobre otros 
seres, conociéndolos y amándolos. En resumen, hay aquí una nueva con- 
firmación de que la sustancia espiritual es un ser operante por sí mismo, 
que mantiene en unidad interna su vida, su actividad. Pero aunque la no- 


(115) Soliloquia, 1, 12, 22; 1H, 13, 24; II, 19, 33. 
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titia puede recaer sobre un ser distinto del alma, como acabamos de decir, 
la adecuación del sujeto y del objeto mo es entonces perfecta. Sólo la 
notitia sui y el amor sui alcanzan, al mismo tiempo que una superior in- 
terioridad, una unidad inmanente completa. 

C) El sentido de substantia en relación con vita. Textos y exégesie. 

Haec igitur tria, memoria, intelligentia, voluntas, quoniam non sunt 
tres vitae sed una vita, nec tres mentes sed una mens, consequentur utique 
nec tres substantiae sunt sed una substantia. Memoria quippe, quae vita et 
mens et substantia dicitur ad se ipsam dicitur... vita est unaquaeque ad se 
ipsam et mens et essentia. Quocirca tria haec unum sunt, quod una vita, 
una mens una essentia; est quidquid aliud ad se ipsa singula dicuntur, 
etiam simul non pluraliter sed singulariter dicuntur. 

El término vita acompaña constantemente a substantia en el De Tri- 
nitate. Así, al final de este mismo capítulo: Et haec tria unum sunt, una 
vita, una mens, una essentia (116). Nulli est dubium nec quemquam intel- 
ligere qui non vivat, nec quemquam. vivere qui non sit (117). Notitia vita 
quaedam est in ratione cognoscentis (118). Lo mismo sucede en toda la 
obra de San Agustín (119). 

Ello es un nueyo indicio de que la sustancia espiritual no es en Agus- 
tín algo pasivo, sino más bien un ser inmediatamente operante y vivo, 
hasta el punto de no ser distinto de la vida misma. Esta idea de vita viene 
a ser el eslabón lógico que une la mente con la memoria, la inteligencia y 
la voluntad en una misma sustancia: la interpretación del texto debe ser, 
pues, análoga a la del anterior. Quedan así formadas tres ternas, cada 
una de las cuales es el desarrollo de una vida única, inmanente a la sus- 
tancia del alma. 

- Como sucede con la noftitia, que sólo logra interioridad y perfección 
total cuando es notitia sui, así la memoria y la inteligencia son perfectas 
cuando el alma se conoce y se recuerda. Entonces la vida intelectual hace 
una reflexión sobre sí misma y alcanza la plena independencia respecto 
a todo lo temporal y la absoluta posesión de sí misma. Igual sucede con 
el amor respecto de la voluntas. Las trilogías son ahora: mens - memoria 
sui - notitia sui; mens - intelligere se - verbum; mens - voluntas sui - amor 
sul, y : A 

Recojamos los resultados obtenidos. La aplicación a los cuatro prime- 
ros estadios de la vida del alma de las ideas de vis y de actus permiten in- 
ferir que en el quinto estadio, en el que al alma se interioriza y se hace 
inmanente, sin cambiar su carácter ontológico, ella sigue siendo un ser 
dotado de fuerza (vis) productiva inmediatamente operante. 

(116) De Trinitate, X, 11, 18. 

(117) De Trinitate, X, 2. 


(118) De Trinitate, IX, 4, 4. 
(119) Soliloquia, Il, 1; De Libero Arbitrio, 11, 3, y muchos otros pasajes. 
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Con este punto de vista, una exégesis de los pasajes del De Trinitate, 
en que se predicaban de la memoria, inteligencia y voluntad, las catego- 
rías de sustancia y vida, demuestra primeramente que, por oposición a 
subjectum (puro receptáculo pasivo de afecciones), la sustancia espiritual 
es esencialmente dinámica; la relación constante que hay en San Agustín 
entre sustancia y vida nos confirma en la misma idea. 

Es ahora más fácil de entender en qué sentido la memoria, la inte- 
higencia, la voluntad se identifican con la sustancia del alma. No se trata 
de una identificación lógica, sino de la identidad concreta que resulta 
del hecho de surgir de la mente de manera activa e inmediata su pro- 
pia vida. 

Así, pues, la vis animae in se ipsa, estructurada en las ternas substantia- 
vis-actus, sigue siendo una vis activa, en un estadio en que lo exterior ha 
desaparecido totalmente, teniendo el alma en sí misma el objeto de su 
conocimiento y de su amor. 


Podemos resumir en dos escuetas conclusiones el resultado de esta doble 
investigación sobre los términos de Potencia y Acto: 

12 Un análisis atento de los textos de Plotino y Agustín demuestra 
que la AYvapts (vis) y la 'Evépyeia (actus) tienen el significado de fuerzas 
o potencias activas y de actividades correspondientes a esas fuerzas. 

22 A la altura del pensamiento puro (Noys, Mens), la Ayyauis y la 
"Evipyeia se identifican con la Ovsla. (Plotino). Las fuerzas y actividades 
(San Agustín). 
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Cine y Filosofía 


Por Adolfo Muñoz-ALoNso 


Me veo en la precisión de comenzar solicitando ayuda para aliviarme 
«le un escrúpulo secreto. Me refiero al que esconde el título de la lee- 
ción (*). No lo tomen a la letra, y, sobre todo, olviden su tono académico. 
La intención es más sencilla de lo que algún oyente avisado pudiera su- 
poner. No es el Profesor de Filosofía sentando cátedra el que ha redae- 
tado estas páginas; es un estudioso, condenado irremediablemente a 
pensar por su cuenta hasta cuando piensa pensamientos ajenos, que res- 
ponde a un llamamiento cordial para que hable de cine. Todo mi esfuerzo 
lo voy a emplear en arrancar lucidez verbal al rigor de las ideas. Y en 
dar por sabido —o por ya circulante lo que otros han hablado o escrito 
sobre el cine. 

Como la honestidad es para un profesor su primer título, les voy a 
declarar el proceso que he seguido para preparar esta lección. Quizá la 
lección se reduzca a solicitar su atención en este itinerario y conseguir que 
ustedes me acompañen. Algo así —y la comparación es pretenciosa— como 
hiciera Lope para complacer a Violante. Con la notable diferencia, ade- 
más. de que el cine, siendo yo el que hable, no va a ser nada parecido a 
una cárcel hermosa, luminosa y perfecta con catorce ángeles a la puerta, 


«ue eso es un soneto. 


Comienzo. ¿Qué pasa con la palabra «cine», que encubre unas veces 
—y otras descubre— el significado conceptual sobre el que hablamos? 
Siempre es útil remontar la corriente de las palabras para sorprender su 
rigen, y en ocasiones este camino de regreso ascensional resulta impres- 


cindible. Que es feliz la ocurrencia de comenzar por el vocablo nos lo 


¿?) El presente artículo reproduce, abreviándolo, el texto de la conferencia inau- 
eural del curso del Instituto Español de Investigaciones y Experiencias Cinematográ- 
ficas. Se publica a solicitud de numerosos oyentes, 


AVGVSTINVS, IV (1959), 239-247. 
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demuestra un hecho frecuente: al salir de contemplar una película a la 
que todos los que han intervenido —director, colaboradores o realizado- 
res— han presentado como cine, cientos de espectadores nos aseguran que 
aquello no es cine. No revelo ningún secreto profesional si añado que 
algún director ha negado que sea cine lo que por cine han tenido otros 
colegas, y como cine han pagado o elogiado público y críticos. 


Esta circunstancia nos hace ser muy circunspectos y vigilar la defi- 
nición que nos brinden los diccionarios. Porque quizá el cine haya alcan- 
zado ya una hondura y un rigor que han sido difuminados en la gene- 
ralidad de la definición. O quizá a la definición no se le hayan sacado 
todavía las esencialidades que atesora. 


Al cine nos le presentan los académicos como una representación del 
movimiento mediante sucesivas imágenes fotográficas. La primera tenta- 
ción nos viene al pasar por-la definición superficialmente y entender 
que sólo conviene a las pretensiones iniciales de Edisson (1889) o a las de: 


los hermanos Lumiétre en un día inolvidable de Inocentes (28 de diciem- 
bre de 1895). 


No lo creo yo así. El cine no ha alcanzado aún el despliegue artístico 
que ofrecen las posibilidades de la definición. Bien porque la técnica no 
obedezca al hombre cuando al hombre le anima el genio, bien porque el 
hombre no haya alcanzado las virtualidades estéticas o no sepa responder 
representativamente a sus propias intuiciones, lo cierto es que el cine está 
en mantillas, y la definición conserva su fuerza germinal. 


El cine pretende representar el movimiento, y para ello se vale de 
imágenes sucesivas fotográficas. El medio de que se vale no puede, en 
forma alguna, entorpecer la representación del movimiento, pues este en- 
torpecimiento sería el fracaso. Ahora bien: representar el movimiento es 
algo así como descubrir sin tocar, ni rozar, ni manchar el alma de las 
cosas todas, ofrecer a la contemplación el alma de las cosas animadas, 
dotando de alma a las inanimadas. Porque no hay nada en el mundo que 
carezca de alma para el artista: el pájaro, los ángeles, la luz, la piedra, 
el río. El alma misma tiene muy dentro su alma para el artista que sabe 
leer en lo secreto. 


No entro en si el movimiento es la esencia de las cosas en tal grado 
que se resuelvan en él entitativamente, pero sí que el movimiento es el 
condicionamiento intrínseco de todas ellas. Heráclito no erró del todo, y 
Bergson acertó en mucho. Más diré: Bergson es el filósofo cinematográfico: 
por excelencia, y quizá esta expresión sea la que mejor cuadre al conte- 
nido de sus tesis y al hermoso estilo de su exposición. 


No se comprende nada de los seres, de su animación, hasta que no se 
sorprende el aleteo que les mantiene en su vivir o en su ser. Porque el 
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movimiento interior es el que permite a los seres seguir siendo; a los 
vivientes, vivir, aunque —eso sí— se lo permita agusanándolos. El movi- 
miento con sus dedos invisibles abre y cierra los ojos a los seres valiéndose 
de un siervo leal que mide sus pulsos: el tiempo. El tiempo al servicio del 
movimiento, en sincronía perfecta, es lo que llamamos ritmo. 

Cuando se dice, pues, que el cine representa el movimiento, queda ex- 
cluído del cine la representación del infinito y de la nada en sí mismos, 
pero queda a disposición del cine todo lo que, de una manera u otra, 
pueda tener alas, aunque estas alas sean tan leves como un aliento o nm 
suspiro, o tan invisibles y misteriosas como el silencio o el ensueño. 

Representar el movimiento no supone necesariamente que haya que 
representar a los seres que se mueven; no implica que tenga que aparecer 
el móvil afectado por el movimiento. Esta no implicación, esta no exigen- 
cia es la que delata las maravillas que puede presentar el cine y la que 
denuncia la genialidad, la vulgaridad o la torpeza del guionista, del di- 
rector y de sus colaboradores. Pero hay más; la representación de los seres 
que se mueven, aunque se presenten en movimiento, no siempre descu- 
bren el movimiento que les es propio, ya que el movimiento esencial es 
el que existencializa a cada ser, y esta existencialidad no es patente a 
todos los ojos. El movimiento no se demuestra andando, contrariamente a 
lo que nos aseguró un filósofo heracliteo; ni se demuestra ni, hablando 
con rigor, se muestra. El movimiento es una explicación por profundi- 
dades, y su representación ha de traspasar todas las capas de lo tangible 
sin adulterarlas. En este sentido, podemos decir que el nacimiento del 
cine supuso un clima artístico y cultural, y respondió a una exigencia 
intelectual del hombre para revelar el enigma de las cosas y tantear los 
caminos del misterio de la vida. El cine señala una etapa de madurez en 
el decurso cultural, artístico e intelectual de la humanidad, que se atreve 
a dar una respuesta viva y vivaz de la presencia callada o locuaz de los 
seres y de sus interrogaciones. El cine profana, por así decirlo, la inti- 
midad, y la revela más claramente de lo que la realidad misma pone de 
manifiesto. 

A medida que el cine gana en profundidad y en recursos artísticos, at- 
quiere conciencia intencional, si es que estas dos palabras no son redun- 
dancia de una única significación, Esta intencionalidad arranca de la 
subconsciencia. Por ello, la temática, los paisajes, los argumentos, la his- 
toria, las invenciones son tan verdaderas para el cine cuando responde 
por ellas un documento como cuando las ampara un sueño. El cine es 
esencialmente intencionalidad iluminada. El cine es siempre educativo, 
para bien o para mal. Sin que para ello tenga que ser funcionalmente 
pedagógico. Cuando es funcionalmente pedagógico —perdóneseme esta 
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expansión—, es cuando no suele ser educativo, ya que suelen primar in- 
tencionalidades extrañas a la propia realización artística. 

La intencionalidad exigida al cine le es tan esencial, que sólo cuando 
se logra es cine. En el cine neorrealista resulta particularmente intere- 
sante. En él no se representa lo que es porque es así, sino que se ambienta 
«on intencionalidad cultural, como testimonio de la situación social encu- 
hierta en la realidad aparente, Se salta de la realidad en que se dice estar 
a la autenticidad en que se piensa que verdaderamente se es, desarrai- 
«ando cualquier posibilidad de fortalecimiento. Todo cine neorrealista es 


fatalmente futurista, y nunca testimonio fiel de la situación. 


El cine, por representar el movimiento, le defiende de los propios mó- 
viles en los que se entraña para manifestarse, Por eso, el cine va ganando 
en perfección a medida que los móviles —sean éstos árboles, cuerpos, án- 
geles o miradas— quedan de tal forma expresados en el movimiento, que 
se pueda decir con el poeta que todo en el aire es pájaro, o todo en el 
alma es pasión, o todo en el río es llanto, canciones o furor desbordado. Es 
«decir, cuando la estructura queda transfigurada en el movimiento, y el 
movimiento esclarecido en el sentido. 

Lo que acontece es que el movimiento y su sentido se derraman sobre 
las cosas desde el secreto fondo que las anima. Y no hay acción inma- 
nente, crecimiento vegetal, espada desnuda o ave en su jaula que no se 
engarcen con el hilo de plata en la trama del mundo y de la vida. El cine, 
para conservar el movimiento en el móvil sin que el móvil le detenga, lo 
primero que ha de hacer es sitiarle. Le retira el pasaporte y le coloca en 
* el reino de luz y de sombras que le brinda la cámara, bajo la inspiración 
y vigilancia de la dirección y de los realizadores. Y entonces es cuando 
comienza el cine a serlo o a dejar de serlo. Porque el área barrida por la 
haz, colores y sonidos en un circuito de sombras han de compenetrarse 
tan estrechamente con el movimiento del móvil, que nada quede fuera de 
la órbita intencional, El cine exige una intencionalidad centrípeta, sim 
«ue se deje en ociosidad a un ángulo o pueda gozar de irresponsabilidad 
un árbol, una palabra, una luz o un desmayo. Cuando para el árbol visi- 
ble no hay un esqueleto invisible, para la palabra dicha un silencio so- 
moro, para la luz un espía encubierto y para el desmayo unos brazos o 
un abandono, es que el cine no ha encontrado en el director, guionista y 
realizadores sus protagonistas. 

En lugar de insistir con reclamaciones a terceros, pidiendo para el 
eme su categoría de séptimo arte, de arte sintético, insistamos en que se 
nos conceda su categoría de arte difícil. La dificultad asombrosa es la 
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característica por la que podría distinguirse al cine. Miguel Angel a 
punto estuvo de hacer hablar a Moisés; pero cuando lo intentó, llevaba 
muchos siglos el arte escultórico hiriendo a la piedra para que hablara. 
Cuando el arte cinematográfico cuente sus años por siglos, estará más 
cerca de que se realice el prodigio, porque, lo quieran o no, colaborarán 
en el milagro todas las demás artes. 


Eos conocimientos que exige la realización cinematográfica superan 


las esperanzas más consoladoras. Cualquier ignorancia falsea la índole ar- 


tística y sus posibilidades. Sólo la correlativa ignorancia del espectador 
puede salvar del desastre estrepitoso a la representación. El cine no pue- 
de contentarse con ofrecer un testimonio artístico del tiempo en que se 
vive, sino que ha de contribuir al proceso artístico y cultural; si no lo 
logra, no es arte, 

Cabe atribuir al cine una finalidad sin fin. Y aunque esta atribución 
suponga resabios peligrosos, puede aceptarse como hipótesis de investi- 
zación teórica; sobre todo si la teleología que se excluye es una teleología 
extra-artística. La finalidad del cine es la que le permite ser arte si opera 
siempre desde ella. No digo con ella, sino desde ella. Para que esta fina- 
lidad resplandezca. el director, colaboradores artísticos y realizadores todos 
no pueden desempeñar el oficio tiránico de dictadores, ni pueden desple- 
gar un poderío absoluto, sino que han de adoptar la condición de espejos 
vivientes de sus propios personajes en una especie de contraespionaje sa- 
gacisimo. Sea que lo quieran o sea que les disguste a los realizadores, el 
austro recuerda amores y el cierzo los apaga; una mujer, aunque sea yir- 
gen y virgen muera, lleva en su seno a un niño y en las miradas le acuna; 
y el niño, si nace, será siempre un tropel de fuerzas detenidas en la caba- 
Deriza de sus ensueños. Quiero decir que el cine expresa la intenciona- 
lidad que le es esencial si obedece a las leyes del movimiento existencia- 
lizante, reveladas por los realizadores. Tan pronto como se ha fijado una 
imagen en la cinta o se ha impreso un sonido en su margen, la represen- 
tación del movimiento goza de una autonomía que no puede ser doblegada 
a los caprichos, de la índole que sean, de los realizadores. Cuando no se 
acierta a conjugar la autonomía de la imagen representativa con la de- 
pendencia respecto de los que la evocan y alumbran, el cine no alcanza 
su perfección adecuada. 

Las posibilidades de un viento huracanado, pongamos este ejemplo, son 
insospechadas, pues lo mismo puede arrasar un poblado que levantar una 
música salvaje, arrancar una blasfemia o mover a plegaria, pero la situa- 
ción desde la que se opera restringe muchas de ellas y la situación sobre 
la que se opera termina por limitarlas. Restricción y límites que no su- 
ponen trabas para la realización artística, sino que sirven de criterio para 


el ensavo. Desentenderse de una u otra de las situaciones arguye defi- 
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ciencia cultural, artística o moral. El desentendimiento es una tentación. 
que ronda a guionistas y directores, en un ansia de libertad artística y de 
toma de posición personal. Pero hacer cine pensando en el alma de los 
personajes o formando parte del paisaje, metiéndose en ellos con preten- 
siones temáticas, es una aberración. El director de una película —ui el 
director ni el guionista— no pueden desobedecer el ritmo de la represen- 
tación. Son discípulos y no maestros de ella. 

El valor de testimonio que el cine posee no puede desfigurarse con 
pretextos sociológicos. Pretextos que la mayoría de las yeces —si no to- 
das— son un recurso ingenioso para hacerse perdonar vacios espirituales, 
Con los hechos, la vida se explica, y en ella los hechos adquieren signi- 
ficación profunda. La sucesión y continuidad, por atrayente que sea la 
situación que originen, no se convierten nunca en explicación plenamente 
satisfactoria. Revelar sin voces, sin moralejas y sin púlpitos esta corriente 
interior del movimiento de los seres es un don reservado a los genios del 
cine, no siempre ostensible por falta de auxilios técnicos, pero siempre po- 
sible, incluso con elementos mínimos. 


Ensayaré algunos sugerimientos de lo que trato de expresar con un 
ejemplo bien concreto. Así me libraré del peligro de divagar demasiado, 
Elijo La Strada, y no parece que haya buen mercado donde seleccionar. 
Es una película —a mi entender— en la que el cine logra realizarse esen- 
cialmente y que permite adivinar muchas de las posibilidades inéditas e 
insospechadas. En ella la perfección no ha sido veneno de la gracia. La 
he preferido, además, porque está dirigida y protagonizada por los mismos 
a los que van a juzgar ustedes dentro de unos minutos en Las noches de 
Cabrria. 

En las reacciones de Gelsomina se revelan actitudes y se descubren 
intenciones que rebasan los momentos estéticos y los recursos artísticos y 
técnicos, entrando de lleno en la ética y en la fenomenología cultural y 
religiosa de nuestro tiempo, como quieren los avanzados que sea el cine. 
Fellini y sus colaboradores han acertado, precisamente porque no hay pro- 
pósitos encubiertos o tesis sociológicas preconcebidas a las que clara o 
subrepticiamente se sirve. Gelsomina es una «demente». Pero una demente 
por inferioridad mental, no por inferioridad afectiva ni por trastorno gra- 
ve y tipificado. No llega a establecer relación alguna personal entre los 
acontecimientos, entre los asaltos de Zampanó y la situación real en: que 
ella está. A Gelsomina le falta la perspectiva ideal que presenta la mente, 
le es desconocido cualquier punto de arribo y no recuerda el punto de 
arranque. Gelsomina es el ejemplar típico del ser arrojado en el mundo. 
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antes de que el mundo resuelva en inautenticidad su vida. Es en el mundo 
de la manera más trágica y más contemporánea, más sociológicamente ac- 
tual: abandonada entre lágrimas, recogida previo pago, viviendo de un 
trabajo con el que no guarda relación espiritual. Sin embargo, la vida de 
Gelsomina es para el observador una vida sencillamente cruel. Es la vida 
del camino, del paisaje sobre sus pupilas, de la risa de los demás sobre 
sus payasadas, de la crueldad de Zampanó sobre sus torpezas, de la sim- 
patía del «loco» sobre su ingenuidad, del recuerdo de una mujer sobre su 
demencia. Y es curioso, la simpatía y el recuerdo, los dos sentimientos 
nobles, son los únicos que fracasan por sí mismos. El «loco» muere gol- 
peado por Zampanó, sin que Gelsomina haya ejercido tentación para el 
encuentro, puramente casual; y el recuerdo es sobre la muerte, de la que 
no queda otra cosa en el aire que la canción repetida por el loco para 
Gelsomina. 

Gelsomina no sabe amar, pero ama; no sabe llorar, y llora; no sabe 
reír, y ríe. Lo único que no sabe hacer ni hace nunca es ser cruel. En todos 
sus actos se descubre una especie de bondad natural, inocente, ingenua; 
nada ni nadie consiguen hacerla cambiar. A Gelsomina, al. fallarle man- 
samente la razón, gana en mansedumbre; al faltarle ideación, adquiere 
bondad; al carecer de juicio, delata ausencia de prejuicios. En Gelsomina 
la irracionalidad no es la caída en la animalidad, sino la vuelta a una 
ingenuidad primitiva, sin gracia y sin pecado. Viye un mundo en el que 
el infierno son los otros, y sólo los otros, y entre ellos, Zampanó. Sólo 
deja de serlo cuando ya no tiene remedio, y cuando Gelsomina no es más 
que una canción que se va muriendo en la playa, y que Zampanó trata de 
rescatar con uñas y dientes, pero sin amor, entre la arena, beodo y deses- 
perado. E de 
¿Por qué es cine La Strada? Porque cada personaje se entrega —o me- 
jor, se encuentra entregado— a su propio destino. Cada ser humano se 
libera de sí mismo en la acción en la que está «libremente» encadenado. 
Sin aburrimiento. En La Strada nadie se aburre, porque el aburrimiento 
es un resorte sociológico, pero no estético en cinematografía. La libertad 
de cada uno es un muro para la libertad de los demás, que sólo le saltan 
los más fuertes, aun sin quererlo del todo. 

No hay, pues, prejuicio dogmático ni intenciones moralizadoras. El 
trato entre todos no abre camino a la moral. La situación es aceptada 
como mundanidad, sin más alcance que el que permite la realidad cir- 
cundante y circunstancial. A algunos les parecerá natural que Zampanó 
se resista en sus soliloquios a entregarse a la justicia. Él mo ha querido 
matar, y es el «querer» lo que para Zampanó decide un acto de justicia. 
Un par de puñetazos, sea cual fuere el resultado, no pueden dar con un 
hombre en la cárcel. Zampanó no tiene entendimiento sino para la razón 
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natural puramente subjetiva. Lo social no tiene fines, no es una realidad 
eubsistente. 

- Sin embargo, Fellini ha resuelto el problema con una finura y sensi- 
bilidad prodigiosas. Ha hecho con esta película cine religioso. Un cine 
religioso para un mundo atacado de indiferentismo atroz. Cosa que no 
acontece, por ejemplo, con una película blanda y desangelada que se 
Hamó Lilí. En Gelsomina surge, irresistiblemente, desde lo más hondo del 
ser, sin que la inteligencia juegue para nada, la apelación conmovedora a 
un principio operante del bien y del mal. Toda la película —aquí es 
donde quería llegar— está como sostenida misteriosamente sobre un 
abismo de voces no aprendidas y de luces no vistas, a punto siempre de 
deglutir a Zampanó, al «loco», al paisaje, a las anécdotas todas, y que 
Gelsomina pone de manifiesto en el conato de robo, de sacrilegio, del 
asesinato, sin que sea posible reducir a simple instinto la impresión. Este 
principio natural, raíz del obrar, huella y semilla, determina suavemente, 
pero eficacísimamente, la vida ulterior de Gelsomina. 

No es película de tesis, sino fenomenología pura de unas situaciones 
que no logran reducir a cenizas la llama de una ley natural. La moral de 
situación es superada con un espírita y penetración finísimos, sin que hha- 
yan mediado alegatos retóricos o explosiones milagreras. En una sociedad 
en la que los hombres parecen féretro de ideas muertas, no encomendemos 
al cine el triste oficio de sepulturero, sino el gozoso de arte liberador 
Que no enferetre la verdad en luces marchitas, sino que alumbre la belleza 
en la representación. 


En el cine se opera una interdependencia que es propia del arte. Sólo 
que la virtud del cine es de preferencia sugeridora. Parece como si en el 
cine las cosas fueran más que lo que son, como si al elavarse en la pantalla 
dejaran al descubierto una realidad más intensa que la que les conviene 
desclavadas de ella. A esta opinión han contribuído algunos eríticos y, 
por supuesto, la masa de espectadores. Todos —críticos y espectadores — 
han tomado base para su creencia en la reiteración obsesiva de situaciones 
y en la tiránica atracción de la pantalla, Personalmente, creo que no es 
justa esta opinión. El cine no crea nada; lo que acontece es que nos des- 
cubre muchas cosas. El cine no potencia, sino que nos obliga a una aten- 
ción penetrante. La confusión entre lo que el cine verdaderamente expone 
y lo que realmente consigue puede inducir a los directores y realizadores 
a hacer del cine algo así como la exageración de lo real y la idealización 
del ensueño y de la ilusión. Surge así el cine como compromiso, en el 
primer caso, y el cine como evasión, en el segundo, Compromiso eon la 
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masa indiferenciada; evasión de la realidad asqueante. En uno y otro 
caso se desfigura la intencionalidad existencializante. Las cosas no son 
más de lo que son por obra del cine, sino que lo que son se alza sobre el 
segundo iluminado y súbito. Es el espectador el que traspasa al suspiro 
del momento toda una expectación de futuro y toda una carga de pasado. 

La representación del movimiento se resuelve psicológicamente en un 
acto de melancolía, en presentes sucesiones de difuntos, que diría Quevedo. 
Pero la melancolía de la finitud revelada en el movimiento de los serez 
tiene más de recuerdo y esperanza que de angustia, a no ser que el cine 
acepte de antemano en la angustia la finitud. Pero entonces ese cine, por 
excelentes que sean sus calidades, no es revelador artístico de una exis- 
tencia, sino exaltador temático de una determinada concepción de la 
existencia. Que es, cabalmente, lo más opuesto al cine como revelación 
artística sugeridora. El cine es cine cuando logra que el espectador capa- 
citado vaya encendiendo en la pantalla de su imaginación el asombro de 
una vida escondida y en silencio, mientras las sombras siguen rastreando 
como perros mal amaestrados los pasos de nuestro vivir. 

Un filósofo considera al cine como un consejero en su tarea meditativa, 
al que quisiera ver siempre como un aliado. Es cierto que el filósofo h: 
de apartarse de las imágenes sucesivas como de una tentación seductora; 
pero no es menos cierto que, gracias a la fuerza y al juego de estas ten- 


taciones, el hombre empieza a filosofar. 
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ARISTÓTELES Y SAN AGUSTÍN 


La bibliografía agustiniana se enriquece constantemente con nuevos estudios 
antropológicos. Sin duda, porque el tema del hombre fué su tema predilecto y 
lo es igualmente el de nuestro tiempo. S. Agustín se esforzó en clarificar la si- 
tuación histórica y concreta del hombre, y su pensamiento no deja de ser un 
estímulo para los que desean ahondar en su enigma. 

Entre los comentaristas actuales, merece un puesto de honor Rudolf Schnei- 
der, que antes nos dió una síntesis de la ontología agustiniana en su estudio: 
Das Wandelbare Sein. Die Haupthemen der Ontologie Augustins (1). La expe- 
riencia dolorosa de la mutabilidad del ser está en la misma raíz de la filosofía 
de S. Agustín. A Schneider le llevó a esta investigación el retorno a la ontología, 
pregonado por la Escuela Fenomenológica, la cual tomó en consideración los 
impulsos agustinianos y pascalianos. Según nuestro autor, Heidegger ha influído 
grandemente en las investigaciones agustinianas, porque en su doctrina de la 
Sorge, el cuidado, ha introducido elementos agustinianos (2). 

Schneider ve en la mutabilidad del ser el punto a donde confluyen todos los 

*« hilos de la ontología agustiniana, que es una ontología de la participación. Por 
estímulo de la misma escuela ha vuelto con más empeño al tema, dedicándole 
el nuevo libro, que lleva por título: Sein und Seele. Ontologie bei Augustin und 
Aristoteles (3). Una indicación de Heidegger le hizo pensar en las relaciones en- 
tre la filosofía de Aristóteles y S. Agustín. Según el filósofo alemán, la doctrina 
sobre la Sorge tiene vistas, por una parte, a la antropología agustiniana o cris- 
tiana griega, y por otra, a los fundamentos principales formulados por la onto- 
logía de Aristóteles (4). A cada paso, decía en su primer estudio, nos salen ele- 
mentos aristotélicos en la ontología de S. Agustín. Ya hemos indicado los luga- 
res principales (5). Recorriendo la literatura agustiniana, añade en el nuevo li- 
bro, hallamos frecuentes alusiones a Aristóteles. Y falta un estudio sistemático 
de las relaciones entre S. Agustín y Aristóteles (6). 

Aunque reconoce la fuerza creadora del genio de S. Agustín y su tendencia 
a buscar toda la verdad en las Sagradas Escrituras, sin excluir las verdades de 
la filosofía, se advierte en él un recurso frecuente a las autoridades de la antigie- 
dad. San Agustín tuvo un primer contacto directo con Aristóteles, siendo estu- 
diante en Cartago, donde leyó el libro de sus Categorías, las cuales tuvieron su 
importancia sobre todo en la especulación de los libros acerca de la Trinidad, 
que Schneider considera como una obra magistral en el dominio de las catego- 
rías: Ein Meisterwerk ist in der Beherrschung der Kategorienlehre (7). Mas el 
contacto con Aristóteles fué, sobre todo, por mediación de Cicerón y del neopla- 
tonismo, ambos influídos por Possidonio, quien fundió en su sistema elementos 
estoicos, platónicos y aristotélicos. $ 

Según Schneider, S. Agustín tiene la ventaja de haber llevado la ontología 
más allá que el filósofo griego, a todas las regiones de las disciplinas, particu- 
larmente a la psicología. «Todos los datos de la revelación, como la Trinidad, la 


(1) Philosophische Abhandlungen. Band. VIII. V. Klostermann. Frankfurt a. M., 
rd Mane ist die Augustinsforschung stark beeinflusst. O. c., p. 15, n. 2. 

(3) Stuttgart, (W. KOoHLHAMMER), 1957, 236 págs. 

(4) Sein und Zeit, p. 199. 

(5) Das wandelbare Sein, p. 141. 

(6) Seele und Sein, p. 5. 
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Cristología, además de log conceptos antropológicos cristianos, como pecado y 
gracia, fueron relacionados por S. Agustín con medios estrictamente ontológi- 
cos, de suerte que se puede decir que S. Agustín ha insertado los elementos on- 
tológicos en la Teología» (8). No se concibe en él una separación de la Ontología 


y Teología. Los conceptos. del ser penetran en toda su teología, dominan en la: 


doctrina sobre Dios; en la Cristología y en la doctrina del pecado y la gracia (9). 

Sin duda, en este problema de las relaciones entre el Doctor cristiano y el 
filósofo griego se interponen diferencias radicales, originadas de la revelación 
de la fe, y que afectan hondamente a la Ontología, Esto ocurre ya en los funda- 
mentos mismos del ser de las cosas y de su posibilidad. Aristóteles considera a 
Dios como el último fundamento del movimiento de las cosas, que se componen 
de acto y potencia. El error sobre la eternidad del mundo le impidió profundi- 
zar en los últimos cimientos de las cosas creadas, que para él sólo tienen la spe- 
cies, la forma con que se distinguen unas de otras. Al filósofo griego le fué ex- 
traña la idea ejemplar de las cosas y, por lo mismo, su último fundamento. La 
ontología cristiana suplió en esto la deficiencia de la aristotélica, poniendo el 
fundamento mismo de la posibilidad de las cosas en el Ser divino, causa eficien- 
te y ejemplar de todo lo creado. 

Así el Creador no sólo es el fundamento del moyimiento de todas las cosas, 
sino también de su más profundo ser y posibilidad de su esencia. «S. Agustín 
pone en Dios el fundamento trascendente de la posibilidad interna de las cosas. 
En su especulación sobre la Trinidad, muestra que el ser divino trinitario es el 
ejemplar de las cosas, que éstas imitan la esencia de Dios, como una copia del 
original. Todo lo posible en tanto es posible en cuanto se ajusta al dechado del 
ser de Dios. He aquí el fundamento de las cosas posibles e imposibles» (10). 

_ Esta perspectiva basta ya para cambiar totalmente la fisonomía de las dos 
ontologías. R. Schneider, en sus análisis prolijos, cuida de señalar las coinciden- 
cias y divergencias de ambos filósofos. Las divergencias, partiendo de Dios, 
como principio absoluto del ser, se ahondan más cuando se considera el estilo 
mismo del pensar filosófico agustiniano. Ambos filósofos ponen el más elevado 
fin del hombre en la contemplatio veritatis. Pero el itinerario que lleva a esta 
suprema dicha se diversifica notablemente en ambos. En S. Agustín, la actividad 
intelectual tiene dos aspectos: la scientia y la sapientia, la ciencia y la sabiduría. 
Y si a la ciencia se da el conocimiento de las cosas temporales y a la sabiduría 
el saboreo de las eternas, ello no supone una separación de ambas formas de 
actividad, porque la subordinación de la ciencia a la sabiduría da el verdadero 
- valor a la primera. Mientras en Aristóteles la ciencia se agota en un puro es- 
fuerzo teorético, en S. Agustín todo el hombre aspira a un saber de salvación 
que, en última instancia, es una posesión de Dios. 

Y el saber de salvación, que se cifra en el Noverim Te, noverim. me de los So- 
tiloquios, incluye el conocimiento propio, es decir, la situación existencial del 
sujeto conocedor. La misma sed del ser revela profundamente el no ser del 
hombre. Cuando S. Agustín dice que desea estar allí donde está el Sumo Ser: 
Ib1 desiderams esse ubi est summum Esse (11), indica claramente que su morada 
se halla en la regio egestatis, en la región de la miseria y del hambre. 

A] estudiar, pues, S. Agustín la situación existencial humana, se ha hallado 
con el hombre-abismo, lleno de inseguridad, de incertidumbre, de impotencia, 
de concupiscencia. Contra todas las ilusiones de autosuficiencia del hombre aris- 
totélico, estoico o neoplatónico, es decir, contra todas las ilusiones humanistas 
el Hiponense ha denunciado la tragedia del hombre caído. «S. Agustín —dice 
Schneider—conoce también la ciencia objetiva, pero el camino hacia ella está 
determinado por el conocimiento y la experiencia de la fragilidad de las cosas 
exteriores y de la propia virtud» (12). Es la experiencia-madre de la mortalitas 
y de la infirmitas, que le obligan a buscar fuera del mundo y de sí mismo la es- 
fera de lo inmortal y la fuerza para llegar allí. Para el hombre totalmente su- 
mergido en las cosas exteriores o clausura en su propio espíritu, no hay más 
que una salida: la desesperación existencialista. Pero el hombre que sabe y 

(3) IDA Dp. 3d 

(ON TID:> D. 27 

(10). 16., p. 30: 
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confiesa su miseria, y busca el socorro de lo alto, para superar su fragilidad, 
tiene abierta la puerta a una grande esperanza de la vida inmortal. Y esta espe- 
ranza de la vida inmortal es la vida de la vida mortal: Vita vitae mortalis spes 
est vitae immortalis (13). Así la esfera absoluta del ser se pone, con este socorro, 
al alcance de la mano del hombre. 

Pero todo esto entraña un diferente sentimiento de la ciencia y existencia 
en el hombre, Y así la ontología agustiniana con respecto a la de Aristóteles no 
significa un descenso o un retroceso, sino un adelanto o progreso: Augustin ist 
ontologisch gesehen kein Abfall gegenúber Aristoteles, sondern ein Fort- 
schritt (14). Es decir, significa una interpretación más profunda del ser humano. 
Se le quita a éste la máscara de su sentimiento autárquico para presentarlo en 
su desnudez y fragilidad. Estas diferencias fundamentales entre Aristóteles y 
San Agustín determinan y clarifican el carácter de las dos respectivas ontologías. 

El universo agustiniano está constituído por las mismas categorías que el 
aristotélico, y con todo, ¡cuán diversa es la mirada de los dos filósofos! Y así 
puede hablarse de coincidencia y de divergencias entre ambos. 

EJ análisis del autor se detiene particularmente en la ontología de las po- 
tencias vegetativas, en el cuerpo y alma de las plantas, en las semillas, nutri- 
ción. conservación, desarrollo y de reproducción. En la ontología de las poten- 
cias sensitivas estudia las relaciones entre el cuerpo y alma, el origen del alma 
sensitiva, el tacto, la percepción, el sentido interior, las especies y las imágenes, 
la memoria, la imaginación, los apetitos conscientes, el mundo de la percepción 
y la percepción visual. Tanto Aristóteles como S. Agustín ven en el mundo una 
escala de valores, y piensan en el sentido de la analogía entis. 

En la admirable descripción de la vida de las plantas, S. Agustín descubre las 
cuatro causas fundamentales: la agente —vis potentiaque causalis—; la formal, 
o species, o forma de la planta; la material —moles corporea—, y la final, que 
es la perfección del vegetal (15). 

Estos aspectos, aplicados a la Antropología, determinan las relaciones par- 
ticulares entre el alma y cuerpo. Contra Dinkler, a quien Schneider acusa de 
escaso conocimiento de la filosofía aristotélica, pues interpreta la unión del cuerpo 
y alma en un sentido platónico, es decir, el alma como motor, o auriga del cuer- 
po, nuestro autor defiende la identidad de la doctrina aristotélica y agustiniana. 
El alma actúa en el cuerpo no sólo como fuerza motriz, sino con otras diversas 
formas de causalidad (16). 

Pero nótese que S. Agustín no tiene del cuerpo el mismo sentimiento que 
Aristóteles, aunque ambos lo consideran como el órgano del alma. El Filósofo 
cristiano y Doctor de la gracia tiene un agudo sentimiento de la corruptio cor- 
poris, con que perdió el dominio del órgano o instrumento de su servicio. La re- 
“sistencia de los órganos al imperio del espíritu es consecuencia de una preva- 
ricación primitiva. Pero S. Agustín no ve en la materia misma, como Platón y 
Plotino, un foco insanable de corrupción. El origen del mal se transfiere ínte- 
gramente al alma, al libre albedrío. El cuerpo es mortale propter peccatum, in- 
digens, corruptibile, mutabile. 

Pero siendo un cuerpo corruptible, está dotado y conserva admirable organi- 
zación para su defensa, conservación y desarrollo. Todos los seres, según una 
célerre página de la Ciudad de Dios (XI, 27), tienen apetito de conservar su ser, 
guardar su propia esencia, esse suum conservare, essentiam suam custodire. Es 
lo que llama Aristóteles sotería, y S. Agustín, salus, conceptos que Schneider 
traduce por Seinsrettung, defensa, rescate del ser, amenazado de destrucción 
por muchos flancos, pero también organizado para la defensa. 

Pero este mismo concepto de custodia y rescate del ser ofrece diferentes ma- 
tices en el pensamiento 'agustiniano y aristotélico. Para el filósofo griego, lo que 
nace debe perecer;: solamente es eterna la forma, pero el ser individual perece 
en la catástrofe del devenir. 

Al contrario, para S. Agustín y la filosofía cristiana también la materia in- 
dividual es capaz de redención y salvación mediante la incorruptio y la immor- 
talítas. Por eso en la ontología cristiana se puede hablar de un dominio absolu- 


(13) En.:in Ps. 103, 17. PL. 37, 1389. 
(14) 10b., p. 52. 

(15) De Genesi ad litt., IV, 24, 44. 
(16) 0. c., pp. 76-77. nota 131. 
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to de la materia por parte del espíritu. Esta oposición, que en última instancia 
se reduce a la Resurrección de la carne, es la más radical en la ontología de 
ambos pensadores. É 

Por estas muestras de análisis puede vislumbrarse la riqueza de ideas que 
Schneider encierra en su breve libro. Por no alargarnos, renunciamos a una 
más amplia exposición. Al señalar las analogías entre Aristóteles Y S. Agustín, 
siempre señala las fuentes donde se inspira. A no haberle sorprendido la muerte, 
el filósofo alemán, sin duda, hubiera llevado más lejos la indagación de este 
tema, sobre el cual trabajó unos veinticinco años. Por eso el libro da la impre- 
sión. de ser una cosa inacabada. Pero, sin duda, constituye una aportac-ón se- 
ria para el debate sobre las relaciones entre Aristóteles y S. Agustín. 


EL HOMBRE COMO IMAGEN DE DIOS 


El P. Bernardo Bravo, Profesor de la Universidad de Comillas, atraído por 
la fuerza de la inmensa sugestividad del llamado primer hombre moderno, ha 
dedicado un libro denso y bien meditado a la antropología agustiniana (17). 

Pero este libro, en comparación con otros de tema parecido, como el de Din- 
kler, o los estudios de Rondet, ofrece la ventaja de haberse propuesto esclare- 
cer uno de los temas más íntimos y centrales de la especulación agustiniana so- 
bre el hombre: la imagen de Dios. Sin duda, es un gran acierto la elección del 
argumento, no sólo para conocer el pensamiento agustiniano, sino también para 
enterarse de lo que es el hombre, a quien su relación peculiarísima con Dios le 
da un puesto singular en el cosmos. A la cuestión fundamental: ¿Qué es el hom- 
bre?, no puede responderse en forma definitiva sino diciendo que es una ima- 
gen de Dios. 

Fero esta imagen no es captada por nuestro autor en un aspecto inmóvil y 
abstracto, sino en su proceso evolutivo, en el dinamismo de su formación. El 
hombre es un viador que, desde la región de la desemejanza, va subiendo len- 
tamente a la gloria de la semejanza divina, que puede recibir en este mundo 
Estudia, pues, el P. Bravo la regio dissimilitudinis con su angustia, con la fuer- 
za de la libido, y la abundancia laboriosa de los seres mudables, .con la le- 
janía y dispersión de la interioridad, y el silencio de Dios en las alturas, y lue- 
go pasa a esa región intermedia e incomunicable de la verdad, regio incommuta- 
bilis veritatiS, y sigue log movimientos de acercamiento hacia ella, para describir 
al fin la semejanza como fuerza dinámica, «porque Dios lanzó al hombre a la exis- 
tencia con un impulso tan violento, digámoslo así, tan inefablemente violento, 
que le cortó de raíz toda posibilidad de inercia y estancamiento. Es una necesi- 
dad metafísica para el hombre la de tender a moverse continuamente hacia 
Dios» (18). Se describe, pues, aquí una gran trayectoria que va de lo temporal 
a lo eterno, y de la razón y fe a la visión de Dios. De aquí la importancia que 
tienen la fe, la caridad y la sabiduría o conocimiento de las cosas eternas. Al 
realzar la caritas, hace un detenido estudio sobre el binomio uti-frui, que ha 
repercutido en toda la espiritualidad cristiana, para definir los movimientos de 


la criatura hacia el Creador y poner el orden del amor en todas las actividades . 


humanas. En esta concepción tan originalmente agustiniana y de tan amplias 
perspectivas se compendia la trayectoria y el camino de los hombres a Dios. 
Aunque el frui penetra tan profundamente en todos los procesos de la vida, «el 
amor agustiniano es lo más des'nteresado que cabe imaginar, y la acusación he- 
donística se diluye por sí misma, cuando se considera la alteza de la concep- 
ción ES de la adhesión del hombre a Dios por el más noble de los amo- 
res» E 

El concepto de semejanza y su proceso de formación lleva lógicamente a con- 
siderar la criatura humana como imagen de Dios, descrita en los análisis de los 
libros De Trinitate, No se trata de un hallazgo filosófico, si bien la reflexión y la 


(17) Angustia y gozo en el hombre. Aportación al estudio de la antropol 

tiniana. Madrid (EnirorIaL RAzón Y Fe), 1957, 210 págs. > 
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intuición interior pueden llegar al atisbo de tan alto secreto, revelado por la Bi- 
blia. Nunca el hombre llegaría a sospechar el tesoro que lleva dentro, si Dios 
mismo no lo hubiera dicho. Con el socorro de la fe, la indagación reflexiva gana 
en quilates de profundidad, al estudiar la vida del espíritu e iluminarla con la 
misma vida interior de Dios. Pero, como dice el autor, descubriendo la condición 
humana, «nosotros somos imágenes imperfectas de Dios, destinadas a andar el 
largo camino del acercamiento paulatino por medio de la semejanza» (20). Por 
eso el hombre está colocado en el tiempo y se le hace dependiente de él, para 
que, pasando por un largo proceso, conquiste el ser sobretemporal a que aspira. 
Lo que llama S. Agustín, a propósito de una expresión del salmista, in imagine 
ambulare, caracteriza a toda clase de viadores. 

Prosiguiendo su investigación, el autor dedica un capítulo original a lo que 
llama la ubicación de la imagen de Dios en el hombre, determinando uno de los 
descubrimientos mejores de S. Agustín, que es el del hombre interior. Aunque 
el neoplatonismo le había puesto en la pista, él penetró muy adentro y por vías 
personales en la introspección del ser espiritual, siguiendo sobre todo la luz de 
la imagen divina. A la psicología se abre nueva puerta de conocimiento cuando 
se la considera desde este ángulo, Aquí confluyen las ideas madres, como la ra- 
cionalidad, la espiritualidad, la inmortalidad, la moralidad, la libertad, la sabi- 
duría y la contemplación. 

Pero el P. Bravo se detiene con particular indagación estudiando la imagen 
como capacidad o relación dialogal. No sólo el retorno a la propia intimidad o 
la relación consigo misma, sino también la capacidad de relacionarse con Dios 
acordándose de El, entendiéndole y amándole, es el más glorioso resplandor de 
la imagen divina del hombre. Es lo que llama el autor una capacidad dialogal. 
«Aquí está lo grandioso y singular de la concepción agustiniana de la ima- 
gen» (21), El espíritu tiene el privilegio de decir palabras interiores, hablando 
consigo mismo y con Dios. Así se rompe el cerco hermético o el egocentrismo 
de la inmanencia, para poder comunicarse con otro Espíritu, cuyas riquezas 
puede asimilarse. 

Los que piensan que S. Agustín, al poner las bases de la imagen divina en 
la racionalidad, ha condenado al hombre al ensimismamiento y al monólogo, 
nu deben perder de vista esta capacidad dialogal humana. 

La más rica perla de la interioridad agustiniana es la presencia de Dios, como 
verdad iluminante. De aquí la postura auténticamente mística de ahondar en 
lo más íntimo del alma, donde Dios habita, preparándole una morada en el ápice 
mismo de la mente. En ella se hermanan las cosas al parecer más dispares, como 
la sabiduría y ciencia, el uso y la fruición, lo temporal y lo eterno, la acción y 
contemplación, lo inmutable y lo contingente. 

Contra Cairns, según el cual nunca debió definirse la imagen como «acapaci- 
dad de recordar, entender y amar a Dios», conservan plena vigencia las fórmu- 
las de los libros De Trinitate, que nos dan una concepción metafísica de la per- 
sona humana. La relación inmediata de la imagen con Dios no significa aisla- 
miento, porque la conexión con el Creador es la más noble conexión con las 
criaturas y, sobre todo, con las demás imágenes. Y así el diálogo con Dios se 
dilata y extiende a todas las criaturas y se mantiene firme el consorcio que 
existe entre la contemplación y la acción, llevando siempre la ventaja la sabi- 
duría o contemplación de las cosas eternas. Y aunque S. Agustín atribuye a la 
acción un carácter femenino, no lo hace por rebajarla o suprimirla, sino para 
descubrir su condición subalterna, porque la mens sapiens es como el varón del 
alma, y la acción que de ella se deriva hacia las cosas externas, como la mujer, 
que debe someterse a aquélla. Así los temas especulativos y prácticos se cruzan 
y se trenzan en S. Agustín, como en ningún otro filósofo, porque su método in- 
trospectivo de búsqueda sin límites es a la vez una labor de purificación. Las 
mens sapiens y la mens purgata operan inseparablemente, Por eso la misma in- 
trospección psicológica pertenece a la pedagogía del hombre interior, que cuan- 
to más desciende a su propia hondura metafísica, más se empina y sube a la 
alteza de Dios. Profundidad y altura en S. Agustín y en los grandes místicos de 
su escuela se confunden. La angustia metafísica del viador y el impulso fruitivo 
del alma hallan en la semejanza divina soterrada en la intimidad cierto reposo 


(20) TIb., p. 115. 
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inicial de contemplación y a la vez el estímulo para el desarrollo de los más altos 
ados de la vida espiritual. e 
3 Por eso justamente el P. Bravo cree muy bien que el agustinismo, tal como 
lo vivió S. Agustín, no se explica adecuadamente sin la experiencia gustosa de 
“fenómenos extraordinarios de unión con Dios. A Es 
Estas rápidas indicaciones muestran la riqueza de pensamientos agustinianos 
que el P. Bravo ha concentrado en su libro, aunque su empeño principal ha sido 
iluminar la doctrina de la imagen de Dios. Nunca se ponderará lo bastante la 
importancia de este tema para la formulación del humanismo cristiano, y reve- 
lar e) aspecto sacro y divino de la persona humana, el sacer vultus Dei, el sa- 
grado rostro de Dios, de que habla S. Agustín, como de un sello de nobleza en 
el hombre. En este aspecto, el libro del P. Bravo es una valiosa aportación que 
honra a la agustinología española. 


LAS DOS DIMENSIONES DEL HOMBRE AGUSTINIANO 


El P. Ramiro Flórez, en una tesis doctoral aprobada por la Facultad de Fi- 
loscfía y Letras de la Universidad de Friburgo y prologada elogiosamente por 
el Profesor Sciacca, se propone esclarecer el misterio y paradoja del hombre, 
escindido por dos fuerzas antagónicas, o las que llama él «la presencia de Dios 
y la presencia del pecado». A la tensión resultante de estas dos presencias llama 


las dos dimensiones del hombre agustiniano (22). Se trata de un tema al que San 


Agustín consagró largas meditaciones antes y después de su conversión. Con un 
orden lúcido el autor expone primeramente los dos hechos, o realidad de las 
dos presencias, y luego describe la tensión dinámica de ambas fuerzas, dando 
particular realce a la temporalidad, que es el lugar espiritual de la perdición y 
salvación humana. Forman la trama de este libro los más graves conceptos an- 
tropológicos con las implicaciones teológicas que consigo traen. Dentro de una 
arquitectura sencilla se ordenan e iluminan las ideas fundamentales del Doc- 
tor de Hipona, para dar respuesta a los problemas del hombre contemporáneo. 

Según el P. Flórez, la filosofía agustiniana está pugnando interiormente por 
mantenerse fiel a dos perspectivas: la abstracta y la histórica, es decir, la que 
se basa en los conocimientos teóricos de la tradición filosófica —neoplatonismo 
y estoicismo— y la que se formula a la luz de las experiencias personales, de la 
revelación bíblica y de la historia del cristianismo. 

Como en trabajo de síntesis, en él se recogen los aspectos más salientes de 
la antropología de S. Agustín: Dios, el pecado, los dos amores, el combate cris- 
tiano y la libertad, el tiempo, la unidad de la naturaleza humana, la libertad, el 
misterio del hombre. El autor se esfuerza por dar a estos problemas una expre- 
sión moderna. Al exponer el pensamiento agustiniano va respondiendo a las de- 
mandas eternas del hombre, porque las cuestiones que inquietaron a S. Agustín 
se refieren al principio, al medio y al fin. Saber de dónde venimos, y a dónde 
vamos, y por dónde hemos de ir; conocer cómo estamos y para qué estamos 
en este mundo, son cuestiones que han ocupado siempre la atención de los 
grandes pensadores. 

La idea de la tensión o polaridad, tan entrañada en la filosofía moderna, so- 
bre todo desde Hegel, tiene plena vigencia para dar expresión al pensamiento 
de S. Agustín: «La vida humana, lo mismo que el universo físico, lo mismo que 
la Historia, está compuesta de polaridades, de dualismos de fuerzas en tensión. 
Polaridad en el ser, polaridad en el querer, polaridad en el pensamiento, tensión 
moral, tensión en la religión. En los senos más íntimos del ser se libra de con- 
tinuc una batalla ontológica entre la ascensión y el hundimiento, entre la per- 
fección y la nibilidad, entre la divinización y el satanismo» (23). Sin duda, esta 
concepción agónica nos acerca a la comprensión del pensamiento de S. Agustín 
que ya acuñó la expresión agonía del Cristianismo, Agon christianus: in agone 
constitutus es, porque la existencia humana es un combate, una perpetua guerra 
con enemigos visibles e invisibles. Nadie mejor que S. Agustín en el aspecto indi- 
vidual y social ha realzado con expresiones más eficaces el formidable conflicto 
que llena con su fragor las conciencias y la Historia. 


(22) Las dos dimensiones del hombre agustini : z z 
CuLTURA»), 1958, 224 págs. gustiniano. Madrid (EDICIONES «RELIGIÓN y 
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Aunque el método que él emplea es el del recogimiento o retorno en sí, o diga- 
mos en otras palabras, la experiencia interior, esto no significa que también las 
fórmulas abstractas no le sirvan algunas veces para el desarrollo de sus reflexiones. 

Pero la concepción abstracta del hombre cede a la concreta, pues al ser hu- 
mano lo ve sometido a un proceso evolutivo constante, en que, partiendo de una 
razón seminal, alcanza su perfección a lo largo del tiempo. Es el hombre un 
formabile nondum formatum. 

Para expresar estos conceptos, el P. Flórez emplea, a veces, expresiones ex- 
cesivamente modernas, v. gr.: «El hombre no es un ser, sino un siendo». «El hom:- 
bre agustiniano es pura dialéctica existencial.» Otras veces las expresiones son 
más afortunadas y contienen admirables síntesis, v. gr.: «La vida humana es la 
dialéctica de los dos amores, desplegándose en el tiempo» (24). 

Al describir esta dialéctica, el autor da justo relieve a la inquietud, donde 
tanto se descubren y se echan más de ver las dos dimensiones del hombre. Con 
la inquietud se relaciona también la vocación, problema interesante al que el 
P. Flórez dedica también algunas páginas, aunque quizá hubiera sido conve- 
niente dedicarle más atención. 


Sin duda hay en S. Agustín una profunda doctrina sobre la vocación del 
hombre a realizar su auténtica naturaleza. Comparadas con las fórmulas ambi- 
guas de los filósofos modernos, las agustinianas son lúcidas y penetrantes. En 
la vocación hay llamamientos, y quien llama, y para qué llama, es decir, un ideal 
concreto de limpios perfiles de la naturaleza humana: «Estamos llamados a rea- 
lizar aquella perfecta naturaleza en la que Dios nos hizo y estábamos antes de 
correter el primer pecado» (25). Para S. Agustín, esta perfecta naturaleza es el 
ser auténtico del hombre, el ser ligado familiarmente a su Principio absoluto, y 
el ser inauténtico es el hombre, que ha roto con Dios .y lleva en sí mismo el 
dolor de la fractura, que lo dispersa en el mundo, en el anonimato de la existen- 
cia trivial, donde vaga sin descanso, dando ayes y quejidos. Pero aun así no es 
un ser abandonado, sino sujeto a continuos reclamos y llamadas de parte de su 
Autor. 

Si preguntamos a Heidegger quién llama en la voz de la conciencia, nos res- 
ponderá: «La existencia se llama a sí misma en la conciencia». La existencia 
que no ha llegado a ser lo que debe ser, por culpa propia, se llama a sí misma, 
da voces para que recuerde «al mismo», para que liberándose a sí pueda llegar 
a ser uno mismo, pasando de la inautenticidad a la autenticidad (26). Esta vo- 
cación se realiza en la clausura de la inmanencia absoluta o de la soledad. 

Según S. Agustín, hay también una voz que viene de la naturaleza misma, 
que es la inquietud: el hombre famélico y escindido, perdido en la multitud de 
las cosas, en que inútilmente busca su descanso, quiere volver a la unidad o ple- 
nitud. Todo su ser es como una invocación angustiosa de Alguien. Y este Al- 
guien le llama desde tres centros: con la voz de las cosas creadas: Omnia dicunt 
mihi ut amen Te, con la voz de la conciencia propia y la de sus semejantes, 
y ccn la voz Suya, hablando en el secreto a las almas. Por eso en S. Agustín se 
enlazan la locución o vocación con la iluminación: Principium quippe creaturae 
intellectalis est aeterna Sapientia, quod principium manens in se incommutabi- 
liter nullo modo cessat occulta inspiratione vocationis loqui ei creaturae, cui 
principium est, ut convertatur ad id ex quo est, quod aliter formata ac perfecta 
esse non posset (27). Aunque el contexto del pasaje se refiere a los ángeles, por 
otros lugares se puede aplicar a las criaturas racionales este principio de vocación 
universal que se realiza en lo íntimo de las conciencias. 


(24) O. c., p. 137. En la nota 42 el P. Flórez estampa esta afirmación : «Se trata, 
evidentemente, de la noción agustiniana de la naturaleza que no se adecúa con la esen- 
cia inmutable de la Escolástica y que, por tanto, se puede perfeccionar y corromper». 
Sobre este punto hay que notar que el mal no corrompe la esencia humana según San 
Agustín, ni con la perfección adquirida se altera sustancialmente su naturaleza. Los 
Escolásticos también admiten que se pueda corromper o perfeccionar la rr hu- 
mana o angélica. Los seres concretos o las esencias individuales, tanto para S. Agus» 
tín como para los Escolásticos, son corruptibles y perfectibles. 

(25) De vera religione, 46, 88. , e S 

(26) Cf. MarTIN BUBER: ¿Qué es el hombre? (Breviarios del Fondo de Cultura Eco- 

éxico, 1954, p. 92. 
di 7 genesi ad dile, L 5. PL. 34, 250. Con las Confesiones se podría, sín duda, ha- 
cer un estudio sobre la vocación de que aquí hablamos. 


258 VICTORINO CAPÁNAGA 
Le A a o A E A E A A AAA OS 

En conclusión, la vocación agustiniana es una invitación al diálogo, a la co- 
municación con una Conciencia o Espíritu trascendente que le habla. Por eso el 
auditus interior tiene tanta importancia en S. Agustín, porque según él, y lo he- 
mos comprobado anteriormente con el libro del P. Bravo, la existencia humana 
es esencialmente dialogal, mientras la de Heidegger es monológica, según la 
califica Martín Buber. Por aquí aparece bien la inmensa abertura a la esfera del 
ser en todas sus dimensiones, que tiene el hombre agustiniano, así como tam- 
bién el enlace de la vocación ontológica con los problemas máximos del Cristia- 
nismo y de la Humanidad, pues no sólo en las conciencias individuales, sino tam- 
bién en la social resuenan las llamadas de Dios. Mas siempre el hombre es lla- 
mado para que realice el ideal de la naturaleza perfecta o, como dice el P. Fló- 
rez con expresiones muy actuales: «Ser para ser, trascenderse a sí mismo, en gí 
mismo, para ser más que sí mismo». 

La trascendencia de la vocación humana, como ideal y como realidad, luce 
en la doctrina de S. Agustín con rasgos inequívocos. 

Sin duda, el misterio envuelve esta alta fenomenología del espíritu humano: 
por eso justamente el P. Flórez dedica su último capítulo al misterio del hom- 
bre para concluir que las dos dimensiones iluminan la dialéctica del devenir 
humano, y que «el hombre agustiniano es la revelación de Dios en el hombre, 
la experiencia de la presencia y ausencia de Dios por el pecado, y una apelación 
jubilosa y esperanzada a Dios para que el hombre vuelva a encontrarse a sí 
mismo en el camino de su redención hacia la patria eterna» (28). 

Mientras otras antropologías se cierran con el pesimismo y la oscuridad, la 
agustiniana abre el corazón al júbilo y la esperanza, y aun al canto, porque 
San Agustín ha infundido como pocos el espíritu y el gusto del canto en la exis- 
tencia cristiana. 


EL ESPIRITU Y LO ESPIRITUAL (*) 


La formación del espíritu constituye la meta final de la antropología agusti- 
niana. El hombre está llamado a desarrollar plenamente el germen de su ser es- 
piritual, alcanzando una excelencia sobrenatural mediante su participación en 
el bien supremo, que es Dios. Por eso las cuestiones espirituales, relacionadas 
con este fin, atraen siempre la atención y ocupan el primer puesto en la especu- 
lación del Santo, y las palabras espíritu y espiritual reciben en sus libros múl- 
tiples aplicaciones. Su amplitud de contenido se presta fácilmente a dificultades 
y equívocos, Ya el P. Portalié indicó la necesidad de hacer un diccionario agus- 
timano no a priori, sino según sus propias indicaciones. En S. Agustín surgen 
muchas veces dificultades puramente verbales, porque se quiere dar el sentido 
moderno que tienen las palabras a las fórmulas que empleó en un sentido muy 
diferente que él mismo indicó (29). Actualmente se siente la necesidad de estas 
clases de estudios y se trabaja en la formación de vocabularios precisos para in- 
terpretar el pensamiento del gran Doctor. 

Por eso W. A. Schumacher ha realizado un trabajo muy meritorio en el as- 
pecto semántico y teológico, ilustrando el valor de las dos palabras spiritus y 
spiritualis, y las aplicaciones que tienen en sus Sermones, Enarraciones sobre 
los Salmos, Tratados sobre el Evangelio y la Epístola a los Partos de S. Juan 
En suma, son 833 sermones los que le han servido de material para su libro pu- 
blicado por el Seminario de Sta. María del Lago, de Mundelein, donde tan fer- 
e oa los estudios agustinianos. 

un siendo limitado el campo de estudio que ha escogi S 
comprende la principal producción fina en que DRA do 
espíritu y espiritual. Y hay que reconocer que el autor al conocimiento de San 
Agustín añade el de la copiosa literatura agustiniana de nuestro tiempo, sobre 


todo en lo que se refiere a la crítica textual, la Fi í z 
tequesis. - Filosofía, Teología, Retórica, Ca- 


(28) HID., PD. 212: 
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En dos partes se divide su trabajo: en la primera se estudian las aplicacio- 
nes del nombre espíritu, y en la segunda, las de espiritual. En conexión con es- 
tas dos palabras, Schumacher espiga una rica antología de textos y de cuestiones 
exegéticas, filosóficas y teológicas. No se trata de una árida enumeración de pasa- 
jes, sino de una construcción ideológica: el autor, al desentrañar el sentido de 
las palabras, abre el camino para la exégesis del pensamiento de S. Agustín. 

La palabra espíritu es una palabra clave en los escritos agustinianos, por- 
que se aplica en el mundo físico, en el mundo espiritual creado y en el mundo 
increado, Estas diversas regiones ontológicas son estudiadas ordenadamente por 
William Schumacher. 

Cuando se aplican a Dios o al mundo angélico, alude a los diversos problemas 
que suscita su aplicación. Hay pocas cuestiones de órden filosófico o teológico 
por las que se haya interesado tan vivamente S. Agustín como las que se rela- 
cionan con los espíritus creados, su naturaleza, su origen, sus actividades (30). 

Pero, como advierte el P. Martain, sería excesiva ingenuidad exigir de un 
Padre del siglo 1v o y, aunque sea un S. Agustín, una doctrina sobre los ángeles 
que esté formulada con la precisión a que nos ha acostumbrado la Escolástica. 

Naturalmente, al espíritu humano se dedica la mayor parte de la exégesis 
de Schumacher. La palabra spiritus levanta todas las grandes cuestiones que se 
refieren al hombre: la distinción y oposición entre el cuerpo y alma, las relacio- 
nes entre ambos, la espiritualidad, la existencia y vida independiente del alma 
después de la muerte, las actividades vitales, la teoría del conocimiento, las treg 
clases de visión, la inmortalidad del alma. 

Era oportuno también tratar aquí de la cuestión de la tricotomía o dicotomía 
en S. Agustín. ¿Hay en el hombre tres elementos: cuerpo, alma y espíritu, o 
solamente dos? El problema viene de la antigua filosofía y del lenguaje bíblico, 
particularmente de S. Pablo. Pero del pensamiento paulino se escribió justamen- 
te: «El cuerpo o substrato material, el alma o la vida sensible, el espíritu o la 


“vida intelectual, son tres aspectos del hombre que resumen todo su ser y sus ac- 


tivídades» (31). 

La concepción tricotómica tuvo su importancia en las polémicas cristológicas, 
sobre todo contra el apolinarismo, que también distinguía entre spiritus, anima 
et caro, haciendo aplicaciones a Cristo. Pero S. Agustín admite la espiritualidad 
de anima: natura animae res spiritualis est, res incorporea est, vicina substan- 
tiae Dei (32). 

Otros grupos de aplicaciones de la palabra spiritus se refieren a la antropo- 
logía sobrenatural u orden de la gracia. Sin darnos un desarrollo sistemático 
de las relaciones entre el orden natural y sobrenatural, S. Agustín ha abarcado 
todos los hechos y manifestaciones de la gracia y de la economía de la. salvación 
humana. El uso de la palabra espíritu en los sermones responde a su enseñanza 
soteriológica. 

Se extiende también a los que viven una vida superior o tenen unas relacio- 
nes particulares con Dios y con su Espíritu Santo. Pero aun dentro de esta li- 
mitación, la palabra espíritu tiene un variado campo de aplicaciones, ora se re- 
fieran a Dios, que es la fuente de la verdadera vida espiritual, ora al hombre, 
que es el sujeto de las divinas operaciones, ora al espíritu antagonista de la 
salvación humana, que es el espíritu maligno. y 

También el adjetivo spiritualis tiene la virtud de levantar en torno a sí mu- 
chos problemas e ideas, gracias a la indagación paciente y experta de Schuma- 
cher. Ya la palabra espíritu señala el sentido del adjetivo espiritual: a spiritu 
enim spiritualia nominantur (33). A los muchos y diversos sujetos a que se apli- 
ea el substantivo, conviene igualmente el adjetivo que de él se forma. La 
máxima parte de las aplicaciones se refieren al Orden de la salvación e de la 
vida. Hay calificaciones que se han incorporado fijamente a la tradición cristiana 
econ preciso significado, como cuerpo espiritual, hombre espiritual, sentido espi- 
ritual, hablando de la interpretación de la Sagrada Escritura: Pero, dada la sig- 
nificación elástica de este adjetivo, conviene atender al contexto para su debida 


interpretación. 


(30) O. c., p. 32, n. 25. Es observación del P. Jerónimo de París. 
(31) Prar, Theologie de S. Paul, II, 62. 

(32) En in ps. 145, 5. PL. 37, 1887. 

(33) En. in ps. 145, 4. PL. 37, 1886. 
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Particular importancia tiene el homo spiritualis, que nos viene de las Epís- 
tolas de S. Pablo, opuesto al hombre animal o carnal, y es el sujeto de relacio- 
nes con Dios y con la Iglesia, o elegido por la Providencia para una misión dis- 
tinguida. Para realzar la múltiple excelencia y aspectos del hombre interior, San 
Agustín ha forjado muchas expresiones: generación y regeneración espiritual, 
nacimiento y renacimiento e infancia espiritual, conversación espiritual, rique- 
zas espirituales, edificio espiritual, amor espiritual, belleza espiritual, alegría y 
gozo espirituales, sacrificio espiritual, armas espirituales, presencia espiritual, 
vida espiritual, alimentos y bebidas espirituales, bienes espirituales, patria espi- 
ritual, resurrección espiritual, conocimiento espiritual, contacto espiritual con 
Dios, alas espirituales... Estas y otras muchas expresiones revelan la riqueza 
del hombre interior agustiniano o aspectos de su vida. 

De lo dicho puede concluirse que el estudio de William Schumacher ayuda 
no sólo a precisar lá terminología agustiniana en lo que se refiere a las dos pa- 
labras spiritus y spiritualis, sino también a comprender mejor la antropologí 
sobrenatural del Santo. , 


EL HOMBRE EN EL PARAÍSO (*) 


Aunque la obra de M. MULLER: La doctrina de S. Agustín sobre el matrimo- 
nio en el Paraíso y su influencia sobre la ética sexual de los siglos XI1 y XIII 
hasta Tomás de Aquino, parece restringirse a los problemas del hombre para- 
disiaco, entra igualmente en las perspectivas antropológicas de S. Agustín, que 
estamos aquí analizando. Ya hemos dicho que S. Agustín no considera al hom- 
bre en abstracto ni pregunta: ¿Qué es el hombre?, sino: ¿Quién soy yo, Dios 
mío? Y a este ¿quién soy yo, Dios mío?, no se puede responder agustinianamen- 
te sino declarando quién fué Adán. Omnes in Adam, todos estamos vinculados 
a Adán. Múller presenta al principio un estudio sintético del pensamiento agus- 
tiniano, para exponer luego con mucha amplitud la repercusión que tuvo en 
la Edad Media. Particularmente se trata del vínculo conyugal y del placer se- 
xual. En el ideal conyugal del Paraíso, ¿hubiera tenido lugar la unión de los 
sexos, tal como se realizó después? Pensadores cristianos, como Gregorio de 
Nisa, S. Juan Crisóstomo y otros, creyeron que en el estado de inocencia o de 
haber perseverado en él, los hombres no se hubieran propagado por reproduc- 
ción sexual, sino por otros medios más adecuados a su elevación espiritual. Según 
Gregorio de Nisa, el hombre primitivo más se parecía a los Angeles que a los ani- 
males. ¿Cómo opinó S. Agustín sobre este punto? M. Miiller reconoce que tuvo sus 
vacilaciones. Contra los maniqueos sostuvo siempre la santidad del matrimonio, y 
contra los pelagianos, el hecho del pecado original, poniendo el origen de la concu. 
piscencia sexual en el primer pecado. En sus primeros comentarios sobre el Géne- 
sis explicaba espiritualmente el mandato del Señor: Creced y multiplicaos; pero 
ya en el año 401 sugiere diversos modos de interpretar aquel pasaje, y admitió la 
posibilidad de lograrse el crecimiento y la multiplicación del género humano por 
medio del vínculo conyugal, excluyendo de los motivos de la generación la corrup- 
tionis concupiscentia. 

Pero aun entonces inquietó a S. Agustín otra cuestión: La emoción sexual 
¿vino del pecado o hubiera existido en el estado del hombre inocente? ¿Y qué 
dominio hubiera tenido sobre sus movimientos carnales? 

Sobre este punto S. Agustín enseña que el hombre hubiera tenido sobre los 
movimientos sexuales el mismo dominio que ahora tiene sobre los de las manos o 
de los pies. Con los años se maduró su convicción de que el modo natura de la des- 
cendencia humana, en la hipótesis de la inocencia conservada, hubiera sido el ma- 
e y la a o: pero sin el desorden de la concupiscencia que se ade- 
anta o se resiste al mando de la razón y de la vol : iu. 
in gue coniungeret (34). d A 

sta doctrina fué acogida por los escritores medievales. «L j 
siguió la concepción de S. Agustín tal como la había toraldds $e Sa pa 
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de su vida. La doctrina acerca del mal de la concupiscencia fué acentuada fuer- 
temente, exagerada, agudizada y extremada con afirmaciones sin sentido. Tro- 
piezo y motivo de defensa dió frecuentemente el verso séptimo del salmo 50: 
Ecce in iniquitatibus conceptus sum et in peccatis concepit me mater mea. El 
mismo Agustín había remitido a este pasaje sólo para el pecado original. Pero 
sus discípulos vieron en este verso una prueba de la pecaminosidad del acto ma- 
trímonial» (35). 

Sobre el influjo y desviaciones del pensamiento agustiniano es una contri- 
bución histórica de alto valor el trabajo de Miller, hecho con gran seriedad 
científica y rico de contenido. Una larga teoría de autores, desde S. León Magno 
y S. Próspero hasta Sto. Tomás de Aquino, pasan por estas páginas, dándonos a 
conocer su pensamiento sobre los fines del matrimonio y la ética sexual. 

No sólo la literatura editada, sino también la manuscrita le abre sus tesoros 
al teruditísimo investigador alemán, Junto a los grandes astros de la Edad Me- 
dia, como S. Anselmo, S. Alberto Magno, S. Buenaventura, Alejandro de Ales, 
Sto. Tomás de Aquino, Inocencio III, lucen*otros muchos menores, como Roberto 
Courson, Gaufrido de Poitiers, Odón Rigaldi, Prepositino de Cremona, los Glosa- 
dores del Decreto de Graciano, etc. ' 

El ideal del matrimonio en el Paraíso, tal como lo concibió y formuló el 
Obispo de Hipona, fué decisivo para la teología medieval. 

La primera Escolástica (Frtihscholastik) siguió servilmente al Santo Doctor, 
pero desde Abelardo sobre todo, y con la introducción de la doctrina de Aris- 
tóteles, surgieron más libres interpretaciones. Se hizo crítica y en algunos casos 
se rectificó el pensamiento agustiniano. Se suavizó el rigorismo de sus concep- 
ciones en algún aspecto. 

El autor afirma que el matrimonio del Paraíso se hubiera realizado sin pla- 
ger, porque S. Agustín lo considera como consecuencia del pecado: Augustinus 
hatte die Geschlechtslust als Strafe fúr den Súnderfall bezeichnet (36). Lo mis- 
mo interpretaron algunos escritores medievales al Santo. 


Pero lo que S. Agustín considera como castigo del pecado, ¿es el placer sen- 
gual, o la concupiscencia carnis, es decir, la rebelión carnal, la inobedientia car- 
nis, que tan unida va al placer? La comparación que él usa, cuando dice que el 
primer hombre tenía sobre los órganos genitales el mismo uso y poder que sobre 
otros miembros inferiores, no alude al placer, sino a la obediencia y sumisión 
que éstos guardan al imperio racional del espíritu. Por eso nos extraña esta afír- 
mación: «Cuando, pues, S. Agustín en esta incapacidad que tiene el hombre 
para dominar plenamente con sola su voluntad los órganos sexuales considera la 
causa principal del sentimiento de rubor que producen los movimientos carna- 
les, parece tener en cuenta en primer lugar la vergiienza de la excitación carnal, 
y en esto tiene completa razón. Pero su afirmación ulterior de que el hombre 
en el Paraíso hubiera podido mover libremente estas partes del cuerpo contra- 
dice a los hechos conocidos por la Anatomía y Fisiología. Su errónea construc- 
ción se apoya en la defectuosa Medicina de su tiempo. Si hubiera tenido un co- 
nocimiento más amplio de las verdades anatómicas y fisiológicas, hubiera renun- 
ciado igualmente a la tesis de un dominio arbitrario de los órganos sexuales en 
el Paraíso» (37). 

Pero la situación del hombre inocente, ¿debe juzgarse a la luz de los datos 
de la anatomía y de la fisiología del hombre actual o caído? No es que S. Agustín 
admita un cambio anatómico o fisiológico introducido en el hombre por el pe- 
cado; pero sí una mudanza en el funcionamiento, esto es, una novitas ignota, 
una novedad desconocida en los movimientos corporales, no sentida antes del 
pecado (38). En otras palabras, Adán, antes de pecar, no conoció la concupiscen- 
cia de la carne, que se anticipase, o retardase, o sobrepasase el imperio de la vo- 
luntad y los datos del relato bíblico favorecen esta interpretación. ás 

Y hasta concede a los pelagianos una concupiscencia o apetito de generación 


(35) M. MULLER, 0. C., Pp. 32-33. 
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en las condiciones anteriores: Hanc si vobis placet in paradiso concupiscentiam 
collocare et per talem concupiscentiam carnis, quae nec praeventret, nec retar- 
daret, nec excederet imperium voluntatis, vobis videtur in illa felicitate filios 
potuisse generari, non repugnamus (39). y 
kira, pues, posible en el paraíso un apetito carnal que se moviese subordina- 
do al imperio de la voluntad racional y a los fines de la naturaleza. De donde 
puede deducirse la posibilidad de un deleite inocente en aquel estado. Pero al- 
gunos autores medievales no admitieron esto. Creyeron que allí se darían pla- 
ceres como el de comer y beber, mas excluían el placer sexual, por creerlo con- 
secuencia de la caída de los primeros padres. Un autor argumenta así, sin duda 
fundándose en la analogía agustiniana: «Para resolver esta cuestión basta esta 
analogía, porque así como la mano se junta con la otra mano sin deleite y con- 
cupiscencia de aquel a quien la mano pertenece, así Adán y Eva se hubieran 
unido para conseguir la prole, a no haber contraído el castigo de su pecado» (40). 

Y así se hacían afirmaciones como ésta de Nothelmo de Cantorbery: Volup- 
tas ipsa sine culpa esse nullatenus potest; o la de Simón de Bisiniano: Tempore 
quo coniugales actus geruntur non datur praesentia Spiritus Sancti. 

Aunque en estas cuestiones se traía y llevaba siempre el nombre de S, Agus- 
tín, sin duda los discípulos iban más lejos que su maestro. 

Por eso la Alta Escolástica formuló una doctrina más equilibrada y segura, 
que respondía mejor al espíritu del Doctor Hiponense. El placer es indiferente; 
el hecho y la capacidad del deleite viene de la naturaleza, pero el desorden de 
los deseos y de los actos procede de la culpa. 

Cuando S. Agustín habla de la pudenda libido, no se refiere simplemente al 
deleite. sino también al movimiento rebelde del sentido que arrastra o pretende 
arrastrar la voluntad. Por eso dice bien J. Mausbach: «Lo que S. Agustín cali- 
fica de indecente, cuando habla de la libido, no es su realidad física, sino su in- 
subordinación: libido es al mismo tiempo inobedientia carnis. Estética y moral- 
mente le repugna la falta del señorío sobre el cuerpo» (41). 

Toda esta problemática que apasionó a los teólogos y canonistas medievales 
ha servido para elaborar lentamente la ética del matrimonio cristiano y, a la vez, 
iluminar algunas cuestiones antropológicas con ella relacionadas. No se les pasó 
de vuelo ni la misma cuestión, a la que hoy se da tanta importancia, sobre la 
significación del amor conyugal en la formación espiritual de la personalidad. 

San Agustín puso ya este amor formativo en la esencia misma del matrimo- 
nio. La unidad del espíritu en el amor para elevarse por él hasta la fuente de 
todo bien constituye la más elevada meta de la sociedad conyugal. Los tres bie- 
nes del matrimonio: el bien de la prole, el bien de la fe y el bien del Sacra- 
mento imprimían un carácter sacro a la unión de los sexos. Hugo de S. Víctor 
y S. Alberto Magno escribieron cosas muy bellas sobre este aspecto. 

En resumen, el libro de M, Miller ha prestado un gran servicio a los estu- 
dios de S. Agustín y de la Moral católica, revelándonos los ángulos más secretos 
de la cultura medieval. Así ha mostrado una vez la vitalidad del agustinismo. 
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(41) Die Ethik des Heiligen Augustinus, II, 162. Freiburg, 1929. 
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- / La República de Platón, la República de Cicerón y La Ciudad de Dios de San Agus- 
L tín podía muy bien ser el subtítulo de este libro. Un tema —bien llevado y logrado— es 
A el que nos presenta Pesce. A primera vista podría parecer que el libro está compuesto 
de tres estudios independientes. No es así. Se trata de tres estudios muy relacionados 
entre sí. No hay que olvidar la influencia de Cicerón y Platón en San Agustín. Además, 
el autor, a través del libro, que se lee con gusto, enlaza, opone y examina las doctrinas 
de Platón, Cicerón y San Agustín. De tres capítulos y una conclusión se compone el 
libro. Y cada capítulo está dividido en diversas partes. La societá dei filosofi (la Repub- 
blica di Platone) es el capítulo primero. Después viene La societá dei cittadini (la Re- 
pubblica di Cicerone), que es el capítulo segundo, y por último, el capítulo tercero, La 
> societa dei Santi (il De civitate Dei di S. Agostino), con la conclusión final. , 
Uno de los caracteres más sobresalientes de nuestro tiempo —dice Pesce— es, sin 
duda alguna, la importancia siempre creciente que el Estado viene asumiendo en la 
organización de la vida humana. Y esto no solamente en los regímenes declaradamente 
totalitarios, sino también en los mismos gobiernos liberales. Este hecho está estricta- 
y mente unido con el moderno culto por la ciencia y por la técnica. Además, existe la 
convicción de que es posible encontrar en la ley la respuesta a todo problema humano. 
No estará de más el decir que esta convicción es de origen iluminista y positivista. Para 
los antiguos, la realización de los valores espirituales era un problema de prudencia, sa- 
biduría y santidad. Para los hombres de hoy, estos mismos problemas espirituales son 
cuestión de la técnica. La Economía, la Sociología y la Psicología vienen a ocupar el 
lugar que corresponde a la Metafísica y a la Ética. A estudiar este desorden e inver- 

sión de valores se ha dedicado Pesce. 


P. FÉLix Ruiz 


HILL, Edmund, Nine Sermons of Saint Augustine on the Psalms (Translated and in- 


o by...), London (LONGMANS, GREEN AND CO.), 1958, XII-178 páginas., 
tela, 18s. 


Los nueve sermones que se publican en esta obra, traducidos por Edmund Hill, son 
las enarraciones a los salmos 18, 21, 25, 26, 29, 30 —de éste, tres sermones— y 31. A la 
traducción preceden unas notas introductorias, y termina el libro con un índice de re- 
ferencias bíblicas. Ésta es la sustancia de la obra que nos ofrecé el P. Hill. Como él 
mismo dice, la traducción es muy libre; amplía el sentido cuando el latín de San Agus- 
tív pudiera parecer conciso y oscuro, y aparece abreviado cuando las prolijas palabras 
del santo se nos antojan tediosas. Sin duda alguna, Agustín tendía, por naturaleza, a un 
estilo amplio y extenso. De esto él mismo se ha dado cuenta más de una vez. El autor 
de la traducción ha sabido mantener un estilo familiar, muy en consonancia con el 
propio estilo agustiniano. Sin duda alguna, el latín que emplea San Agustín en sus obras 
ofrece dos claras diferencias, según se dirija a personas cultas —tal es el caso concreto 
de la Ciudad de Dios— o a gentes del pueblo, como en el caso de los sermones y enarra- 
ciones al menos las que realmente fueron predicadas a sus fieles. Por eso, en los ser- 
mones ad populum encontramos un latín conversacional, familiar, aunque podamos en- 
contrar muy frecuentemente huellas del antiguo profesor de Retórica en Roma y en 
Milán. Atendiendo a este matiz del latín agustiniano, ha sido un acierto que el traduc- 
tor inglés se haya esforzado en reproducir, en la traducción, el mismo carácter de len- 
gua familiar y de la conversación ordinaria y cotidiana. : > ; 

La introducción, 32 páginas. No es que contenga nada extraordinario. Sin duda al- 
guna, el autor nunca pensó en escribir un libro para especialistas. Desde el principio 
se advierte un interés en querer ofrecer a los lectores de nuestros días unas páginas 
escogidas de aquel predicador africano del siglo v, cuyas palabras siguen teniendo hoy 
la misma actualidad que en su tiempo. Con el fin de hacer más comprensibles las ideas 
agustinianas, el P. Hill "ofrece un cuadro de la vida social y religiosa frente a la cual 
tuvo que ejercer San Agustín su oficio. Así nos presenta al paganismo, a los. mani- 
queos, a los donatistas, los pelagianos, los clérigos y los legos en la Iglesia Católica del 
Africa romana. Un interés más inmediato suscitan las páginas en que describe el méto- 
do agustiniano de interpretar las Escrituras. Ciertamente, nos choca a nuestra menta- 
lidad moderna y a nuestros métodos actuales la manera y los métodos de exponer. la 
Sagrada Escritura. Con frecuencia Agustín va explicando los versillos de los salmos o 
de otros pasajes escriturísticos tomados en sí mismo, como si descuidara su contexis 
A esto hay que añadir una interpretación muy ingeniosa Y un como juego muy hábil de 
las palabras que emplea, juego de palabras que siempre 'intriga a los oy EEE pero que 
no siempre lleva el convencimiento a sus almas. No hay que olvidar tampoco la tenc en- 
cia a una interpretación figurativa o mística que se descubre frecuentemente en las 
palabras, en los números, en etimologías, no siempre correctas. Sin duda alguna, estas 
notas de la predicación agustiniana chocan con nuestra mentalidad moderna, pero na 
debemos olvidar la diferencia que hay del siglo xx a los siglos en que Agustín predic aba, 

El libro de Hill, sin pretensiones científicas, como hemos dicho, es un buen alr 
«que recoge unos ejemplos de la predicación agustiniana. A pesar de las grandes diferen- 
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i los métodos y en el gusto, los sermones de San Agustín, como su doctrina y su 
ar ciduen Aenicnad una actualidad perenne. Tan sólo hace falta saber leer al santo 
con ojos comprensivos. A. veces sus interpretaciones científicas o muchas de sus explica- 
ciones místicas o figurativas nos hacen reír. No hay que olvidar el estado de la ciencia 
de entonces y el gran influjo que en la interpretación mística ejerció la escuela de Orí- 
genes y de San Cirilo, y en general casi todos los Padres orientales, San Agustín no 
siempre pudo despojarse de esa influencia, aparte de que él mismo era inclinado por 


leza a dicha interpretación. 
A e 1 Fr. José OROZ 


GARILLI, Giovanni, Aspetti della Filosofia giuridica, política e sociale di S. Agostino, 
Milano (Edit. DOTT. A. GIUFRE), 1957, 302 págs., rca., 1.500 liras. 


El libro es un ensayo escrito con orden, claridad y buen criterio. Libro muy útil, 
con rico contenido. Merece la pena leer este ensayo de Garilli. 

La cultura contemporánea —después de Hegel— tiene como tema fundamental la 
crisis de los valores, nos advierte Garilli: crisis de la moral, crisis del derecho, crisis 
del arte, crisis de la metafísica... Garilli se propone con su libro penetrar en la proble- 
mática de esta crisis. Y meditar sobre esta problemática. Y esto lo hace estudiando con 
detención el pensamiento de San Agustín. De esta manera nos presenta un ensayo acer- 
-ca de la filosofía social, jurídica y política de San Agustín. 

Tiene el libro una introducción muy amplia —75 páginas—, que lleva por título 
Gnoseologia e Metafisica. Toda filosofía civil —dice el autor— tiene su fundamento en 
la Metafísica, en la Ontología y en la Gnoseología. De aquí proviene —con buen acuer- 
do— esta larga introducción. Como muestra del buen gusto del libro, copiamos a con- 
“tinuación los capítulos íntegros: Introduzione. «Gnoseologia e Metafisica»: La ricerca 
filosofica como ricerca di Dio.—Critica dello scetticismo.—Avviamento dell'autocoscien- 
za.—La fondazione gnoseologica della metafisica agostiniana.—La conoscenza sensibile.— 
L'intuizione intellettuale come illuminazione.—La spiritualitá dell'lanima.—L'esistenza di 
Dio —La creazione.—La provvidenza.—Capitolo I: La legge eterna come principio dell'or- 
dine.—La legge naturale.—La legge temporale.—Libertáa e responsabilita.—La giustizia.— 
Capitolo II. «Societá e Stato»: La societáa umana.—Le due Citta.—Lo Stato.—La guerra 
come strumento della divina provvidenza.—Lo Stato e la Chiesa.—Capitolo III. «La pro- 
pietá privata e la famiglia»: Legittimita della propieta privata.—L'ideale comunitario 
di Agostino.—Genesi e structtura del diritto di propietá.—Valore sociale delle riccheze.— 
Lavoro e schiavitú.—La famiglia. 

Garilli ha querido que la parte esencial del presente ensayo esté constituída por una 
expcsición fiel —con gran frecuencia, literal— del pensamiento de San Agustín. Además, 
ha consultado directamente los textos del santo. Muy buena idea, ya que solamente así 
se pueden evitar deformaciones e interpretaciones poco conformes con el pensamiento 
agustiniano. 

P.' FéLIx< RUIZ 


ORCHARD, B., SUTCLIFFE, E. F., FULLER, R., RUSELL, R., Verbum Dei,.vol. IV: Nuevo. 
Testamento: Hechos a Apocalipsis (Trad. y adaptación española). Barcelona Edit. HER- 
DER), 1959, XVI-710 págs., rca. 


Es un comentario claro, breve, completo del Nuevo Testamento desde los Hechos de 
los Apóstoles hasta el Apocalipsis inclusive. Es obra de equipo, tan en marcha actual- 
mente. Obra de especialistas, pero que dejando las discusiones exponen la doctrina exe- 
gética tradicional. El comentario de cada libro comprende una parte de introducción ge- 
neral: autor, fecha de la composición, autenticidad, fuentes, valor histórico destinata- 
rios, finalidad y contenido doctrinal. Esto último es lo de más interés general. Es un re- 
sumen de la doctrina de todo el libro, y en dicho resumen se destacan los temas más im- 
portantes: doctrina sobre Dios Padre, de Cristo, del Espíritu Santo, la Iglesia, el Primado 
de Pedro, sacramentos, bautismo, confirmación, Eucaristía, liturgia, los ángeles, Esto sólo 
vale un libro. Porque esta doctrina, resumida con claridad, certeza, brevedad, le da al 
lector como en visión de conjunto todo lo más principal del libro sagrado. Y esto va pre- 
es de una rica y selecta bibliografía. Se discute también el texto para darnos el 

ejor. 

LN esta introducción más o menos común en sus puntos señaladad i 
se añaden en cada uno las cosas más peculiares. E la de los Cortos cas 
descripción de la ciudad, de la iglesia de ellos, de los falsos apóstoles, de las intrigas 
de Corinto, de sus desórdenes. La introducción de la de los Hebreos es un alarde de 
ciencia. Contenido y características, canonicidad y autenticidad, finalidad y destinatarios 
tiempo y lugar. Doctrina teológico-cristológica que corona la epístola a los Romanos ; 
nos pida hasta el umbral mismo de la sublimidad joanea. El resumen doctrinal Siene 
id, pel su providencia; salvadora; cristología; soteriología; justificación, san- 
E el y salvación del hombre; el Espíritu Santo, la Iglesia; escatología. El Dios de 
a epístola es el Dios vivo de los hebreos. Entre los atributos, el más prominente es tal 
vez el de la justicia rigurosa. El hombre aparece como una débil criatura muy necesi- 
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. tada del auxilio divino, Cristo es el centro de la epístola, como lo es de toda la logia 
: paulina, es el Salvador. Sobre todo se detiene en dejar bien fijada la noción de Hijo- 
de Dios y presentarle como verdadero Dios y verdadero hombre, y en esto esta epístola 
es sólo superada por los escritos joaneos. El Hijo es Persona distinta por medio de la 
cua! Dios creó el mundo. La encarnación es destacada de modo prodigioso y sacerdotal. 
Si el Hijo no fuera hombre, no sería sacerdote. 
, Después hacen los autores un comentario breve por capítulos y versículos. Y se 
É detienen en los versículos más importantes para dejar bien remachada la doctrina 

teo'ógica d 

Es una obra utilísima para teólogos, predicadores y en general para los seglares 

cultos. Puede servir de manual de texto, y sin duda se difundirá rápidamente. La tra- 
o ducción está hecha también por especialistas, y si a todo esto unimos la esmerada im- 
presión de la Editorial Herder, no dudamos en decir que es una obra digna de nues- 
tros tiempos, de ciencia y de técnica. 

A AIGS 


-BEAUPERE, René, Sur les traces du Christ: Au pays de la Bible, París (EDITIONS 
FLEURUS), 1958, 128 págs., cart., 425 frs. > 


Después de miles de años, una trágica actualidad atrae la atención de los pueblos 
sobre una región pequeña y de no mucha importancia del Oriente Medio. La región 
del Jordán, del Sinaí, de Jerusalem, Palestina sigue siendo para miles de judíos, de 
cristianos y de musulmanes, en medio de las luchas políticas, los lugares sagrados, el país 
de la Biblia, el país de Jesucristo. Siempre ha sido una ilusión de la vida de los cristianos 
visitar aquellos pueblos que guardan todavía el secreto del paso de Cristo: Belén, Ti- 
beríades Nazaret. Muchas veces hemos soñado en una piadosa peregrinación al través 
áe aquellos lugares. El libro del P. Beaupere nos presenta, en estilo vivo y colorido, 
un viaje fantástico al través de los pueblos de Palestina. Por haber vivido muchos años 
en Palestina, no podíamos hacernos con una guía más completo que el autor de este 
libro. 

En su compañía hacemos los caminos de los profetas del Antiguo Testamento y los 
senaeros de Cristo. Las páginas del libro nos hacen familiares las villas y los lugares, 
pinterescos y preñados de recuerdos, alegres unas veces, dolorosos otras. Las fotogra- 
fías nos ayudan a hacer nuestros los lugares que nunca hemos contemplado en la rea- 
lidad, que no por eso nos son menos gratos y familiares. El libro está escrito con brío 
y está cargado de un realismo extraordinario. Las escenas bíblicas o evangélicas se 
ofrecen a nuestra vista, y quedamos subyugados de su realidad, lejana y presente al 
mismo tiempo. 

Pero no es tan sólo el país del recuerdo. La Palestina de hoy es no menos cautiva- 
dor+ y atrayente que la de hace dos mil años. El autor nos ofrece también, en rápidas 
pinceladas, una visión simple y documentada del joven Estadio israelí. Comprendemos 
su organización, su economía, su política, su vida toda. Como en una visión del «cine- 
rama» visitamos las modernas ciudades de Palestina, avistamos los campesinos, los 
soldados, los jóvenes israelíes, que llevan en su rostro las huellas de una tristeza in- 
descriptible. Anécdotas y fotografías, en medio de un texto simple y llano, una pre- 
sentación agradable, todo eso contribuye a hacer de esta nueva obra, que presenta 
Ediciones Fleurus en su Colección «Eureka», un precioso documental del País de la 
Biblia. 

Fr. José Oroz 


BERNADOT, M. V., De la Eucaristía a la Trinidad (Trad. de Eduardo Aguilar Donis), 
Barcelona (LUIS GILI, Edit.), 5.* ed., 1952, 158 págs. 


La incorporación a Cristo, que comienza en el Bautismo, se consuma en la Euca- 
ristía, que es el amor unitivo. El autor quiere convencer a los cristianos de este medio 
de unión con Dios por la Eucaristía. Jesucristo es la fuente de la vida sobrenatural 
para nosotros. En Él está todo el ser. Así traduce la frase de San Pablo (Col, 17410) 
in quo inhabital plenitudo divinitatis corporaliter. No me parece desacertado traducir 
las palabras plenitudo divinitatis por plenitud del ser, ya que la divinidad es el ser 
por esencia. Divide la obra en cuatro partes: la unión eucarística, la permanencia de 
la unión eucarística, conservar y perfeccionar la unión y fin de la unión eucarística. 
La convicción de la verdad y el amor y fervor eucarístico que rezuma toda la obrita 
es augurio cierto del gran bien que puede hacer en las almas. 

As ARTES 


RAHNER, Hugo, María y la Iglesia: Diez capítulos sobre la vida espiritual (Trad. del 
alemán), Bilbao (Edit. EL MENSAJERO DEL SAGRADO CORAZÓN DE JESOU), 1958, 
142 págs. 


El gran teólogo jesuíta, actual profesor en Innsbruck, ha escrito un libro de pro- 
fundidad teológico-mariana y de gran actualidad. El fin de la obra, pequeña en integri- 
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i ero de un gran contenido doctrinal, lo expone el autor: «... ya que no les 
ao caldo A Ós en la sencilla vida terrenal de María, Madre de Dios, el se- 
creto bíblico y dogmático que nos descubre en el nacimiento de Dios de una a 
humana el ser propio de la Iglesia, y en los insondables misterios de la Iglesia, la 
profunda felicidad para nuestras propia vida». Esto es lo que pretende este libro. 
Tenemos que aprender de nuevo a ver a la Iglesia en María yAS María en la Iglesia. 
Porque ambos misterios están estrechamente vinculados y sólo si nos sumergimos en 
las profundidades de estos misterios podremos contemplar lo que es nuestra propia 
santificación. a 

Es en la teología mariana donde se reñirán las más duras luchas con los protes- 
tantes. Por esto es necesario que teólogos de la talla de Rahner estudien estos pro- 
blemas. El tema de este libro fué el del Congreso Mariano Internacional de Lourdes 


septi e de 1958. ] Ñ 
de septiembr e ATFASGS 


MICKLEM, Nathanael, Was ist Religion?, Lebendiges Wissen, Sttutgart (W. KOHLHAM- 
MER), 214 págs. 


El problema de la esencia de la Religión es constantemente examinado por pensa- 
dores psicólogos, fenomenólogos, filósofos y teólogos. La ciencia de las Religiones se 
ha complicado mucho con la aportación de inmensos materiales de hechos, ideas y cCos- 
tumbres religiosas de todos los tiempos. Por. eso el autor de este libro ha querido re- 
coger en este ágil volumen los aspectos principales, es decir, los fenómenos esenciales 
de las grandes religiones repartidas por el mundo. El punto de vista en que se sitúa 
es el fenomenológico. Las diversas religiones nacen de profundos sentimientos huma- 
nos. El primero de ellos, el sentimiento de criatura, de la dependencia, de la propia 
insienificancia frente a la grandeza del mundo, que se expresa bien en la plegaria de 
los pescadores bretones: «Ayúdame, Señor, porque ¡mi barca es tan pequeña y tan 
grande tu mar!». El segundo proviene de los sentimientos con que el hombre se encara 
frente al misterio del mundo natural, con sus fuerzas, con su orden, con sus catástro- 
fes. Y el tercero es la vivencia dolorosa de la mutualidad de las cosas y, sobre todo, 
la presencia de la muerte. Estas fuerzas vivas mantienen y matizan de diverso modo 
el contenido espiritual de las religiones, alentando un esfuerzo constante y aspiración 
a buscar un sentido cada vez más claro del misterio del mundo. 

Después de exponer a su modo los fundamentos de la Religión, el autor considera 
en diversos capítulos lo Santo impersonal, la religión natural, el sumo Bien, el camino 
de 'a entrega personal, las religiones de la voluntad, la religión profética, la mística, 
el mito, el culto. 

Estas divisiones son cómodas para el autor, pero en realidad embrollan la materia 
religiosa que recoge en su libro. No se dedica un estudio particular al Cristianismo, 
con ser e fenómeno más trascendental de todas las religiones. Se da relieve particular 
al grupo religioso comprendido bajo la seña lo Santo impersonal, y, en cambio, de lo 
Santo personal, que ha formado una religión histórica de tanta significación como es 
la *sraelita, apenas se da una noticia somera. El autor es un agnóstico, para quien 
nada cuenta la verdad de ia religión, sino la descripción de los hechos y costumbres 
religiosas. Este criterio es poco orientador y educativo. 

Así, por ejemplo, los grandes amigos en vida, en ideas y espíritu, que fueron Santo 
Tomás de Aquino y San Buenaventura aparecen en agrupación distinta. Al primero 
e rei a es las religiones de la voluntad, donde se habla del Islam, de Mazdeísmo, 

no y Dios en la Historia. San Buenaventura está en capítulo del Sumo Bien, 
con Spinoza, Zaratrustra y Echnaton. A San Agustín, que es uno de los tipos más 
egregios de la religiosidad occidental no se le mienta apenas. 

La Religión cristiana es como una de tantas, sujeta a muchos errores y desviaciones. 

El libro está escrito con un estilo claro y divulgador. 

V. CAPÁNAGA 


NATALIS, Ernest, Le Catéchisme, message d'amour, Liege (H. DESSAIN), 1958, X-210 
páginas, rca. 


Es un estudio en siete capítulos en los que pasa el autor revista a los grandes 
problemas planteados en torno a la crisis de la enseñanza de la religión. Se ve que 
no es exclusivo de España este problema. Desde el primer capítulo, en el que estudia la 
evolución histórica de la enseñanza de la religión, siguiendo por el segundo, acerca del 
niño en relación con la enseñanza citada, hacia la renovación de la enseñanza de la 
religión ; tiene uno, el cuarto, cuyo enunciado es: «L'enseignemant religieux es-il voué 
a. la faillite», en cuyo texto y desarrollo se dicen cosas tan estupendas como estas: 

Después de hacer la observación de cómo la primera enseñanza, en general ejerce 
y marca una gran influencia en toda la vida del hombre y cómo se recuerda esa pri- 
mera enseñanza y es la base de todo el futuro, se pregunta si esto tendrá relación con 
la enseñanza del catecismo; pero constata, por el testimonio de los Papas, obispos 
moralistas y sociólogos, que hay un fallo en la enseñanza de la religión y se atreve 


a decir ¿habrá de decirse que tal enseñanza sólo aflora, pero no penetra ni profundiza 
en las almas? Todos los capítulos son maravillosos por su profundidad, nitidez, pul- 
critud, método en el que sobresalen los franceses. . 

A. A. G. 
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LECLERCQ, Jacques Chan., Hacia un eristianismo auténtico (Trad. de Ana María. 
Arranz Carabias), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 190 págs., rca. - 


No se puede negar la originalidad, al menos en la manera de presentar temas ya 
conocidos, al Canónigo y Profesor de Lovaina. Con este libro pretende el autor lo que 
pudiéramos llamar tomar conciencia de temas, problemas, enseñanzas que tal vez pasan 
desapercibidos para muchos católicos, La masa cristiana, dice, como todas las masas, 
prefiere los slogans, las fórmulas hechas y las consignas, pero hay que hacer que las 
comprenda. 

Tiene cosas un tanto atrevidas, por ejemplo en la pág. 116: La Iglesia de Cristo 
se ha convertido en un gran árbol lleno de hojas, y al que lee el Evangelio le cuesta 
a veces encontrar en la Iglesia de hoy en día. Esta es una de las causas que impide 
al testimonio de la Iglesia alcanzar los espíritus con evidencia de que su mensaje es 
.el de Cristo y que no tiene otro carácter ni otra razón de ser. Tal vez tengan estas 
frases de! gran teólogo un alcance trascendental en momentos como el presente, en 


que se pretende la unión de las Iglesias. . 
ANA T7GA 


TODD, John M., Las fuentes de la moral: Symposium católico (Trad. de Eduardo Va- 
lentí), Barcelona (EDIT. HERDER), 1958, 410 págs., rca., 120 ptas. 


El libro de Todd no es un tratado de moral. Sus capítulos fueron leídos, como 
comunicaciones, en una reunión celebrada en Downside Abbey, Inglaterra, en la se- 
mana siguiente a Pascua de 1955. En cuanto ha sido posible han sido incorporados al 
texto los frutos de la discusión que siguió a las comunicaciones. No se vaya a creer 
que el libro es tan sólo una serie de artículos o ensayos salidos de diferentes manos 
y que no tienen de común más que la unidad material de unas cuartillas impresas. 
Es el resultado de un proceso, actas y debates, que se desarrolló dentro del marco 
de una comunidad de oración. Como se afirma en el prólogo de la obra —se explica 
el «symposium» de Downside Abbe—, en las reuniones se intentó avanzar por un camino 
positivo v mediano, teniendo presente aquel importante pasaje, en el que dice que la 
persona y la doctrina de Cristo «exigen una comprensión cada vez más plena, y sin 
embargo, nunca completa, el estudio desde distintos puntos de vista y los diferentes 
exp.rimentos y aplicaciones, incorporaciones y desarrollo de todas las razas y cCivili- 
zaciones, de toda vida, tanto individual como colectiva, las simultáneas y' sucesivas 
experiencias de la especie humana, hasta el fin de los tiempos». 

Basta dar una ojeada al índice de la obra para convencerse de que en la práctica 
se ha seguido la norma que era necesaria para obtener algo práctico y definitivo. 
Abre la obra una introducción, a la que siguen las cuatro partes: Influencias históri- 
cas; Contribución de las ciencias auxiliares al concepto y práctica de la moral; Pro- 

lemas morales concretos; Las morales exteriores a la Iglesia. Cada uno de los temas 

está tratado con toda garantía y seriedad. Creemos que la obra se dirige más bien 
para »especialistas que no para el público en general. Son ensayos profundos. Una de 
las características que se echan de ver es la experiencia. Se ha reconocido —en algo' 
ha debido influir el carácter inglés de los autores— la primacia de la experiencia sobre 
la doctrina. Y no precisamente porque la experiencia pueda considerarse como fuente 
o principio de moralidad, sino porque la experiencia es la puerta abierta a la realidad. 
Tan sólo la experiencia en su último grado, la circunstancia, la situación individual 
y concreta puede conducirnos al centro de toda la realidad. El hombre es ante todo 
«homo viator» —tal es título de una de las obras más” importantes en el moderno 
existencialismo católico—, y por lo mismo cada experiencia suya puede establecer 
un nuevo planteamiento de cuestiones morales. Pero aun ese mismo planteamiento 
tan sólo puede tener realidad y motivo fundante en cuanto se reconoce en él un Íín- 
dice de la condición relativa y contingente del hombre. 

Es oportuno indicar que entre los asistentes al «symposium» se cuentan monjes de 
la Abadía de Downside, un profesor de Filosofía Clásica en la Universidad de Liver- 
pool, un profesor de Derecho Internacional en la Universidad de Londres, un profesor 
de Neurología en la Universidad de Edimburgo, un profesor de Filosofía Medieval en 
la Universidad de Glasgow, etc. El sólo enunciado de los títulos de algunos ensayos 
reflejan el enorme interés de los mismos: «Influencias históricas de los griegos y de 
los romanos sobre la moral católica»; «Moral y psiquiatría»; «La moral comunista» ; 
«Los protestantes ingleses», etc. Tal vez pueda uno sorprenderse del enfoque de al- 
guno de los ensayos, pero en todos ellos puede encontrar haces de luz que iluminan 


los tan variados problemas que suscita la moral cristiana. 
í Fr. José Oroz 
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CASANOVAS, Ignacio, Apologética de Balmes, Barcelona (EDIT. BALMES), 1953, 382 
páginas, rca., 30 ptas. se 


Es un libro preparado con ocasión del Congreso apologético de Vich, en honor de 
Balmes. Está calcado en las obras del gran apologista y filósofo. Los problemas de la 
apologética son de mucha importancia, aunque existe gran desorientación sobre el con- 
tenido y orientación de la apologética. Pocos como el autor podrían extraer de los 
escritos del gran español los materiales para la construcción de una obra como la 
presente. 

“La divide en tres partes: el apologista, la apologética y la apología. En cada una 
estudia los problemas más importantes. Así, en la primera, las cualidades que deben 
ad.rnar al apologista: su cultura, armonía, equilibrio, etc. La segunda parte la divide 
en tres secciones: apología general del Cristianismo, apología de algunas instituciones 
católicas y apología de doctrinas especiales. 

Tal vez en la defensa de algunas instituciones los estudios modernos hayan aportado 
nuevas luces, pero los argumentos claves para la solución de los grandes problemas 
se encuentran en Balmes con toda la grandeza de la exposición y la invencible claridad 
y certeza que engendra su talento prodigioso. E 


ALCORTA, José Ignacio, El existencialismo en su aspecto ético, Barcelona (EDIT. BOSCH), 
1955, 245 págs. rca. 


Continuamente vemos libros sobre el existencialismo, pero tratado en su aspecto 
metafísico. El existencialismo desde el punto de vista de Alcorta es muy poco tratado. 
El existencialismo en su aspecto ético es un libro francamente bueno y escrito con gusto. 

Hay una dificultad muy grande cuando se trata del tema ético en el existencialis- 
mo. A pesar de las continuas expresiones usadas por los existencialistas, la mayor 
parte de ellos rehuyen el aspecto ético. Y otros —como Heidegger— nos dicen clara- 
mente que su filosofía no tiene nada que ver con las cuestiones morales. Sin embargo, 
hay —y se palpa— un aspecto ético en los filósofos existencialistas. Lo ético. «eruza de 
una parte a otra el subsuelo en que se cimientan las preocupaciones fundamentales de 
la temática del existencialismo.» Aparece también como una especie de atmósfera de 
contornos muy difusos que lo envuelve y, a veces, sobrenada, y aparece en el sobrehaz 
mismo del existencialismo, e incluso de una manera explícita. 

Alcorta para hacer su trabajo —bien meritorio por cierto— ha leído, releído y estu- 
diado a los filósofos existencialistas en sus respectivos escritos. No siempre suele ha- 
cerse esto. El libro no es exhaustivo. Es de esperar que el autor trate algún día los 
aspectos que faltan, como por ejemplo «la conciencia moral, la culpa, el fracaso y la 
desdicha, etc., etc.». 

Al tratar de la ética de la situación se echa en falta el nombre de Eberhard Grise- 
bach quien con su libro Gegenwart: Eine dritische Ethik (Halle, Max Niemeyer, 1928) 
nos presenta la ética del presente. Grisebach da la batalla contra toda ideología siste- 
matizada para llevar al hombre a la realidad del presente. La misma advertencia puede 
hacerse con Ernesto Michel. Puede verse su libro Der Partner Gottes (Heidelberg 
Schneider, 1946). : 

E' libro se compone de 17 capítulos con una observación crítica al final. Justo es 
decir que el libro está salpicado de observaciones críticas. Los dos primeros capítulos 
son como una introducción al tema del libro. «Noción preliminar sobre el existencia- 
lismo» (capítulo primero) y «La dialéctica paradojal y lo ético» (capítulo segundo). Ati- 
nadamente nos advierte Alcorta que hoy se habla mucho del existencialismo, pero no 
siempre con ideas claras. Definir el existencialismo es una tarea nada fácil. Y esto 
puede decirse aún de los «maestros». Recuérdese la definición dada por Sartre: «Lo 
único común que se da entre («Los existencialismos») es que la existencia precede a 
la esencia, o, si se prefiere, que es necesario partir de la subjetividad». Esta definición 
fué rechazada por otro maestro: Heidegger. Se comprenderá también la dificultad de 
hallar una definición si se tiene en cuenta las diversas tendencias o corrientes exis- 
tencialistas. 

. Alcorta nos presenta una descripción que da luz y ayuda grandemente a tener una 
idea clara del existencialismo. Cuando trata de la conexión histórica del existencia- 
e prefiere arrancar desde Kierkegaad en vez de hacerlo desde 

n f , por ejemplo. Y podía haberlo hecho muy bien a partir de 
curlquiera de los dos, ya que en ellos se encuentran afinidades con los problemas 
fundamentales del existencialismo. Con la advertencia de que lo que a San Agustín 
O ira sirve como punto de partida para lanzarse a la Trascendente, a Dios, 
poa E DINS existencialistas es término o llegada. Y de ahí no salen y así que- 


P. Fénix Ruiz 


SCIACCA, M. F., El hombre, este desequilibrado, Barcelona (MIRACLE), 1958, 344 págs 


Con el título-que antecede hemos presentado en 1 i i 
Con t ntec : a «Biblioteca Filosófic 
Editorial Miracle, que dirigimos, una nueva obra de Sciacca, que en el pu eso 
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lleva como rótulo: L'uomo questo «squillibrato». Saggio sulla condizione umana. Apre- 
surémonos a decir que la versión española de J. J. Ruiz Cuevas no desmerece del 
original. Lo cual, teniendo en cuenta el personalísimo estilo de Sciacca, es el más alto 
elogio del traductor. eS 

A Aunque el autor nos avisa en el prólogo de que algunos capítulos de la obra han 
aparecido en Revistas en ambos continentes —el europeo y el americano de habla es- 
pañola—, sin embargo la obra es nueva. La articulación interna de la temática que se 
va desarrollando al través de sus páginas —344— no era apreciable en los artículos 
dispersos. 

E! título de la edición original, no conservado en la versión española, delata el pro- 
pósito supremo del autor, que no se agota en esta obra, sino que progresa intelectual- 
mente en ella como desarrollo o despliegue filosófico. La explicación de estas frases 
pueden ser —dentro de la brevedad de una recensión— la más adecuada reseña del 
libro para lectores estudiosos de filosofía, y a los que la figura de Sciacca les es sin duda 
familiar 

El autor está empeñado en ofrecer la que él llama «Filosofía de la integralidad». 
Este vocablo, de ricos matices y amplísimas variantes, alcanza en Sciacca una signifi- 
cación muy personal, porque señala en él la última determinación filosófica de su in- 
ve tigación. Como si dijéramos la intuición fundamental, que centra y coordina cualquier 
otro hallazgo, sin cerrar integraciones de nuevas ideas o aspectos. En realidad, de ver- 
dad, se trata de un plan ambicioso —de ambición nobilísima filosófica y humana— por 
integrar sucesivamente en el área de un espiritualismo cristiano, de un idealismo obje- 
tivista, de todos los aspectos, problemas y situaciones intelectuales y morales que acon- 
tecen al hombre o en el hombre. Es un estudio de la «condición humana» o, si se prefie- 
re “obre la «condición humana», en toda su hondura y amplitud. 

La temática le ha ido surgiendo al autor no en la recámara de su meditación solita- 
ria, sino en la meditación silenciosa de la condición personal y social. Casi me atrevería 
a decir que es, situacionalmente, una manera original de recrear la problemática perenne 
de la filosofía, que nos trae remembranzas de la situación clásica. En Sciacca acontece 
de una manera palpable el hecho más radical, sociológicamente hablando, de la filosofía, 
que consiste en la interdependencia de los problemas y en la suscitación de cuestiones 
en la orilla de cada una. Aquí sucede lo contrario del ya célebre aforismo, porque los 
árboles de las ideas son los que permiten ver el bosque y obligan a adentrarse en él. 

El libro se desarrolla en tres partes, precedida la primera de una introducción. En 
la introducción se plantea el problema de la filosofía en sus primeras intuiciones ele- 
mentales. En la primera parte se estudia la condición humana y su estructura; en la 
segunda, la inteligencia moral y razón ética, y en la tercera, la inmortalidad personal. 
El orden de estas partes viene dado por las exigencias de la condición humana en su 
despliegue, partiendo de un proceso de interioridad o, mejor, de interiorización de los 
dato. que suministra el vivir humano insobornable. La última parte constituye un ver- 
dadero tratado —no por breve menos completo— de metafísica de la inmortalidad 
personal. 

En resumen: una nueva obra de Sciacca en la que se integran problemas apuntados 
en ctros libros, sugerimientos de anteriores artículos, pero que nos permite reconstruir 
la sistemática y coherencia interior del pensamiento filosófico del profesor Sciacca, tan 
admirado, querido y leído por los estudiosos de habla española, y tan conocido en los 


demás países. . 
ADOLFO MuÑoz ALONSO 


CENCILLO, Luis, Hyle: La Materia en el Corpus Aristotelicum, Madrid (C.$S.I. C.), 1958, 
XIX-198 págs., rca., 60 ptas. 


Luis Cencillo ha hecho un libro para leerlo detenidamente. Quien no se atreva a 
hacerlo así, no se ponga a leerlo. Es un trabajo de crítica filosófica con ayuda de la 
filología. Un libro serio, científico y bien escrito. Al final, abundante bibliografía. Y bue- 
na, por cierto. Cencillo quiere «captar los conceptos fundamentales de la especulación 
aristotélica, en su estado naciente. Captarlos en su genuidad aristotélica, con la concien- 
cia de no ser arrastrados por la fascinación de síntesis apriorísticas y un poco subjeti- 
vas, sea individual, sea colectivamente subjetivas». 

Aristóteles esterilizó y depuró de ambigiiedades y contradicciones el concepto de 
Materia: Con Aristóteles la noción de Materia pierde su perfil de arquetipo para con- 
vertirse en un concepto abstracto y científico. Muy bien puede decirse que Aristóteles 
fué el primero en usar —en sentido técnico y filosófico— el término Hyle. Platón en 
el Timeo hace uso de la palabra Hyle, pero en sentido metafórico, no técnico. El concepto 
de Hyle en el CA es plurivalente. Y advierte Cencillo que para no desviarse y perderse 
hay que precisar bien los diversos sentidos que el concepto Hyle presenta en el CA. 

«Aristóteles —habla el autor— va a seguir de hecho cuatro líneas de discriminación 
de acepciones, aunque sin una idea paradigmática de su conjunto»: Una línea funcional, 
dos líneas de la abstracción y, finalmente, la línea de la especificación. «La noción de 
Materia Prima tiene un sentido pregnante y se encuentra en la base del despliegue 
dinámico de las acepciones diversas de Hyle.» El autor estudia primero el Hyle para 
examinar después detenidamente cada uno de los demás comportamientos en que se 
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muestra frecuentemente la Materia Prima en su papel dentro del pensamiento aris- 
totélico , 


i dría clasificarse como un guión del aristotelismo vivo. 
Un libro que podrí ( Pl 


LAMONT, Corliss, The Philosophy of Humanism, London (ELEK BOOKS), 1958, XII, 
244 págs., tela, 155. 


Fste libro, nos dice el autor, es el testamento de un filósofo. En él trata de describir, 
en términos claros y simples, todo el contenido doctrinal, filosófico y vital de lo que 
se ha llamado Humanismo. El Humanismo, para el autor, se presenta como el término 
de una larga peregrinación filosófica que busca anhelante la felicidad, la libertad y el 
progreso de todos los hombres sobre la tierra, como partes integrantes de la naturaleza. 
Las páginas de esta obra nos describen de un modo maravilloso y exhaustivo las etapas 
pr gresivas de la historia del Humanismo, en su literatura, religión y filosofía, desde 
la antigiiedad hasta nuestros días. Ofrece, de mano certera, un cuidadoso análisis de la 
finalidad y las perspectivas del movimiento humanístico, dentro de la filosofía y de la 
rel gión actuales. 

La obra está concebida y escrita dentro de una concisión admirable. El autor ha 
escrito, ni más ni menos, lo que es esencialmente necesario para constituir una Intro- 
ducción al Humanismo filosófico, o a la Filosofía del Humanismo. De acuerdo con la 
limitación de espacio y la concisión propuesta, discute, a grandes líneas y a veces 
om'te por completo los detalles de muchos problemas filosóficos que en otra clase de 
obras deberían tener una amplia entrada. Así, aun reconociendo la gran influencia 
de los factores económicos y sociales sobre la filosofía, se ha limitado a un sencillo 
esbozo del problema. El libro del Dr. Lamont, aun dentro de los límites naturales im- 
puestos, ofrece al hombre moderno un punto de vista de la existencia humana, basada 
en hechos científicos y en el espíritu de la democracia. Sus páginas dan una respuesta 
inequívoca y sistemática desde el punto de vista del Humanismo a los principales 
problemas que se debaten en filosofía. 

La cuarta edición de la obra —la primera edición, con el título de Humanism as 
a Philosophy, apareció en 1949— es una garantía valiosa de la obra. La crítica ameri- 
cana se mostró extraordinariamente favorable con la obra, y vió en ella un ensayo 
perfecto sobre el humanismo: «Había logrado, en términos simples y honestos, una 
file ofía de la vida»; «Corliss Lamont demuestra evidentemente que la trayectoria am- 
plta y profunda de la historia se mueve dentro de una dirección humanística». Sin duda 
alguna, no podemos estar de acuerdo con el autor en el punto de partida de su Huma- 
nismo. La obra nos ofrece, efectivamente, un Humanismo que, por su misma naturaleza, 
es una filosofía adogmática, incompleta. A pesar de este desacuerdo de principios, en- 
contramos la obra de una fuerza y de un estímulo extraordinarios. Siempre es útil cono- 
cer los diferentes puntos de vista en cuestiones tan importantes como las que se desarro- 
lla la obra de Lamont. Analiza, en sus seis capítulos, la significación del Humanismo, 
la tradición humanística, la filosofía vital, la teoría humanística del universo, dependen- 
cia de la razón y de la ciencia, la ética y la civilización del humanismo. Por el 
simple enunciado se ve que el autor ha querido tratar de los problemas más importantes 
del humanismo moderno. Estamos frente a un libro interesante y atractivo. 


Fr. JosÉ Oroz 


SCHIAVONE, Michele, Problemi filosofici in Marsilio Ficino Milano (EDIT. M - 
RATD, 1957, 327 págs., rca., 2.500 L. : , aia 


Schiavone expone su opinión sobre cuestiones muy discutidas sobre Ficino: Inma- 
nentismo, platonismo, religiosidad, modernismo... El libro es un análisis de aspecto 
esencialmente metafísico. Y un análisis en el que se emplea el método histórico. En el 
estudio presentado por Schiavone se tiene en cuenta —y compara— la concepción del 
ser greco-medieval y la concepción del ser según el pensamiento moderno en referencia 
al modo de pensar de Ficino. En el centro, el pensamiento de Ficino comparando y 
mirando a las dos épocas. 

En Ficino se encuentran términos muy propios de la tradición aristotélica-medieval 
Así vemos los términos ens, essentia y esse y materia, forma, potentia et actus En 
Ficino estos términos son muy frecuentes y hay que tomarlos con precaución Frente 
a una corriente filosófica todavía —al menos oficialmente— viva y gloriosa, Ficino no 


puede ni sabe evitar influencias. Mas en medio de la t i i 
] A erminolo Y 
in gía clásica se entrevén 


En algunos pasajes de Ficino — 


a S por ejemplo cuando coment ¿ni 
Platón— se nota cierta fisonomía de o a 


la ontología ficiniana. Y esto no como un eclecti- 


las partes de este interesante libro. Primero, una 
lentes capítulos: 1. «La concezione de la realtá». 
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TE _«La concezione dell'Assoluto».—III. «La linee generali della gnoseologia ficiniana». 
Y por último, un índice alfabético de nombres. 

7 El autor puede estar satisfecho de su obra y de las aclaraciones hechas en torno a 
Ficino. Que no son pocas. 


P. Fénix Ruiz 


FARRER Austin, The Freedom of the will, London (ADAM € CHARLES BLACK), 1953, 
XIV-316 págs., tela, 28s. 


Son muy conocidas en Inglaterra las conferencias que todos los años se pronuncian 
en a Universidad de Edinburg y que se titulan, en recuerdo del que las instituyó, 
«Gifford Lectures». Ordinariamente suelen desarrollarse temas teológicos, si bien no 
faltan tampoco los temas sobre las filosofía, sobre todo en sus relaciones con la teolo- 
gía. El año 1957, dichas conferencias estuvieron a cargo de Austin Farrer, Doctor of 
Divinity and Fellow of Trinity College Oxford. El doctor Farrer ha escrito otros dos 
libros que han tenido una gran resonancia en el mundo científico inglés: Finite and 
Infinite y The Glass of Vision. El libro que nos ocupa ahora contiene las lecciones 
que pronunció en Edinburg, aumentadas con notas posteriores. La energía y la pre- 
cisión de su raciocinio, el brillo de su inteligencia, la claridad de la exposición que 
siempre han distinguido sus primeros estudios tipológicos y filosóficos, se aplican de 
un modo admirable a una obra que ha suscitado un enorme interés en los medios 
psicológicos y neurológicos, lo mismo que en el campo de la metafísica y de la teología. 

El libro, se advierte a primera vista, es una obra de pura filosofía que analiza con 
excepcional claridad los más sugestivos temas filosóficos: cuerpo y entendimiento, 
lenguaje y conducta, naturaleza y espíritu, valor 'y responsabilidad, etc. La obra se 
abre con lo que pudiéramos llamar introducción, en que se delimitan los campos, con 
frecuencia en mutua dependencia, de la razón y el cuerpo. Indudablemente existe una 
estrecha relación entre los centros neuróticos y la expresión de la conciencia; a veces 
dichas relaciones escapan a nuestros conocimientos. Analiza, en capítulos posteriores: 
«La sede de la conciencia», «El instrumento de la acción personal», «Mecanismo se- 
guido por la mente», «Definición de la libertad», «Determinismo de la libertad feno- 
menológica», «La conducta y el lenguaje», «La analogía de la naturaleza física», «Le- 
yes motivantes y casuística mental», «Motivo y elección», «Psicología empírica», Res- 
ponsabilidad y libertad», «Valoración e invención», «Libertad y teología». El ismple 
enunciado de los temas desarrollados en el libro nos garantizan de la importancia de 
los mismos. Y el autor, perfectamente conocido por sus agudas observaciones en los 
temas que ha tratado antes, es el mejor aval del éxito de la obra. No se ha limitado 
a discutir los temas que ofrecen la libertad y la voluntad dentro de un área limitada, 
sino que se ha enfrentado con el problema en su totalidad, ofreciendo, en su análisis, 
una síntesis perfecta de las cuestiones. Contra lo que se podía esperar en una obra 
de esta categoría, apenas si encontramos citas en las páginas del libro. El autor, desde 
el principio, va exponiendo sus diferentes puntos de vista. De todos modos, no podemos 
por menos de descubrir la particular importancia que en el libro tiene el renombrado 
profesor de la Universidad de Londres doctor Ayer, y el profesor Ryle. El doctor Fa- 
rrer, con este libro, ha discutido y analizado por extenso una de las cuestiones que 
más interesan al hombre: libertad-voluntad. Creemos sinceramente que su obra debe 
ser consultada cuando se quiera estudiar tan complejo problema, si bien muchas veces 
el lector pueda no estar de acuerdo con la doctrina expuesta en el libro que rese- 
ñamos - 

Fr. José Oroz 


RAEYMAEKER DE, Louis, Riflessioni su temi filosofici fondamentali, Milano (Edit. 
MARZORATTI), 1957, 96 págs., rca. 


Louis Raeymaeker, profesor de la Universidad Católica de Lovaina, dió unas con- 
ferencias en la Universidad de Génova. Dichas conferencias se publican en un libro 
de 96 páginas. El libro trata de las siguientes cuestiones: Capítulo 1. «Le trasforma- 
zioni delle ontologie antiche e la metafisica dell'essere in S. Tommaso». —Capítulo TY; 
«L'esperienza dell'essere e la compresione del suo significato metafisico».—Capítulo TIT. 
«Il problema metafisico della causalitá».—Capítulo IV. «Tomismo, neotomismo e il pro- 
blema della molteplicita delle dottrine». ; 

Como puede verse, son temas interesantes y, además, están desarrollados con la 
maestría a que nos tiene acostumbrados Raeymaeker. La aplicación del método histó- 
rico al estudio de las ideas, en particular de las ideas filosóficas, ha permitido hacer 
grandes progresos en la comprensión de las concepciones y de los sistemas. Es in- 
teresante observar cómo a través de los años se han hecho grandes progresos, enormes 
progresos en la metafísica. Parménides fué el primero en proponer una metafísica del 
ser. En su tiempo, mucho hablaban del ser, pero no le daban el significado que po- 
dríamos llamar técnico y filosófico. Platón, Aristóteles, Avicena, Santo Tomás son es- 
tudiados en el problema del ser. Problemas que uno recorre suavemente llevado de 


la mano firme del autor. 
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La doctrina de Santo Tomás sobre el ser es todo lo opuesto a un eclecticismo. Es 
una síntesis, cierto, pero una síntesis en el sentido hegeliano del término, una sín- 
tesis superior a las fuentes. La doctrina de Santo Tomás tiene todo lo de bueno que 


* . : 1 
nían las fuentes y en una forma eminentemente nueva y original. 
e P. FÉLIix Ruiz 


BONGIOANNI, F. M., Evidenza delluomo nel Laboro, Milano Edit. MARZORATTI), 1958,. 


227 págs., rca., 1.800 liras. 


El trabajo: He aquí un tema muy manoseado. Y se hablará del trabajo hasta que el 
trabajo deje de ser problema. Tenemos para rato. Nada tiene de extraño que se hable 
«del trabajo, ya que es uno de los problemas que más de cerca tocan al hombre. Y hoy 
día uno de los problemas más difíciles de resolver. Se equivoca por lo menos quien 
crea que el problema del trabajo es solamente un problema económico. 

Bongioanni, por sí solo, es una garantía para la seriedad del trabajo que presenta. 
Trata de muchos aspectos actuales relacionados con el trabajo. Recorriendo —con gus- 
to, por cierto— las diveras páginas del libro, se palpa una cierta visión optimista del 
autor. Es un optimismo fundado, sin concesiones a formas progresistas demasiado fá- 
ciles. 

Entre tantos problemas referentes al trabajo, tiene gran importancia el que se 
refiere a la acomodación del trabajo a cada persona. Es necesario dar a cada sujeto 
el trabajo más acomodado a sus características. Los dirigentes, los jefes, los encarga- 
dos pueden hacer mucho en este campo. Para ello hay que formarse. No basta con 
conocer fórmulas y aun aplicarlas. Es necesario poseer, además, la filosofía propia 
de la ciencia de los dedicados a regir a los demás. El problema del trabajo no es 
solamente un problema económico u organizativo, es un problema humano en la más 
amplia acepción del término. 

El libro presente considera este problema bajo los aspectos psicológicos y socioló- 
giccs que coinciden con el aspecto y en el aspecto pedagógico. Dice el autor que al 
tratar de la religiosidad del trabajo conviene no extremar las cosas. Se puede llegar 
a la «idolatría» del trabajo, de sus actos, de sus sistemas, de sus productos. Hay que 
evitarlos dando a cada cosa su valor. Los hombres están destinados a Dios; por lo 
tanto, el trabajo del hombre y su deber de trabajar deben subordinarse al destino que 
el hombre tiene, a Dios, en una palabra. 

Ha dicho el P. Loew que el hombre debe comenzar a «reencontrar» entre los de- 
más hombres el sentido del hombre, para encontrar el sentido de Dios. El P. Loew 
—advierte Bongioanni— no solamente hablaba como teólogo, como sacerdote, sino 
también como psicólogo y fino psicólogo. La fe en Dios ayuda a conocer a los hom- 
bres, a comprenderlos, a valorar al hombre. Es muy distinto lo que se ve y cómo se 
ve mirando con los ojos de la fe en Dios o sin la fe. Y en concreto, podemos aplicar 
lo dicho al trabajo, a su dignidad y a la posición del hombre en el trabajo. 

El libro pertenece a la colección dirigida por Sciacca, y que publica la Universidad 
de Génova. La presentación del libro —huena y atrayente— en nada desmerece de 
este interesante libro de Bongioanni. 


P. FÉLix Ruiz 


VAN STEENBERGHEN, Fernand, Ontología. Biblioteca Hispánica de Filosofía. Versién 
castellana de Rafael Martínez Ferri. EDIT. GREDOS. Madrid, 1957, 320 págs. 


Van Steenberghen es conocido ya en el público español por su Epistemología, de la 
que es continuación esta Ontología, donde expone de una manera sistemática el des- 
arrollo de la ciencia del ser, eliminando de ella todo el lastre extraño y superfluo qu 
pueda oscurecer el estudio de los problemas metafísicos. Se trata pues, de una pe 
tología elemental, escrita para los que se inician en la filosofía. El autor confiesa 
que su exposición es con frecuencia sobria y concisa y que exige el desarrollo de u 
comentario oral. Ni el método ni el contenido ofrece novedad, porque Steenber > 
ha seguido en su exposición al que llama él Maestro por excelencia de la rai 
estudiosa, Santo Tomás, cuyo genio es todo claridad y equilibrio, y porque las intui 
ciones esenciales de su pensamiento metafísico conservan todo su valor y caia 

Precede al estudio del objeto propio de la Ontología un resumen histórico, e 


tiene por finalidad poner de relieve las grandes líneas del 
metafísicos al través de los tiempos. cr ea DS 


Aristóteles y Santo Tomás son los 
el autor desarrolla una dialéctica ascen 
arrollado la Escuela filosófica de Loy 


que tienen la palabra en este manual, en que 
siva y descensiva a la vez, tal como lo ha des- 


: : aina con su maestro, el Cardenal Mercier: 
estudio del ser, de sus atributos, de los principios que de él se derivan y Pegasi 


E los o Pai se Pip] al Ser Infinito, para exponer ampliamente su natura 
eza, sus atributos negativos y positivos y los deriv im: 
z ados de ambos, así como los i 

; 4 . ; E S 
o en la causalidad divina; y de esta eminente altura se desciende otra vez sobre 
el mundo creado, para establecer a priori, es decir, por la consideración de los divi 


sí o 


nos, cierto número de características esenciales a todo el universo creado. En el capítulo 
final recoge las conclusiones de la Ontología. x 

Se trata de un compendio lúcido y completo dentro de su brevedad. Pero el lector 
descaría una mayor abertura.a la problemática contemporánea y una orientación bi- 
bliográfica más copiosa. 


V, CAPÁNAGA 


BALTHASAR, Hans Urs von, Scierce, Religion and Christianity (Trans. by Hilda Graef), 
London (BURNS € OATES), 1958, VIIL-156 págs., tela, 18s. 


— Dieu et Uhomme d'aujourd'hui (Trad. par Robert Givord), Bruges (DESCLEE DE 
BROUWER), 1958, 312 págs., rca. 


A pesar de la diferencia en el título, se trata de un mismo libro, que en su original 
alemán es: Die Gottesfrage des heutigen Menschen. El libro quiere enseñar a los cris- 
tianos el camino para ponerse en contacto con el mundo en que viven. El hombre mo- 
derno ha entrado en una etapa en que sus conocimientos científicos y la capacidad para 
la aplicación de los mismos le ha constituído dueño absoluto de su planeta. Pór conse- 
cuencia paradójica, el hombre más que nunca se siente solo y desesperanzado. En los 
tiempos pasados, el hombre se consideraba parte de la naturaleza, sus concepciones de 
la divinidad estaba en estrecha relación y dependencia del cosmos; actualmente el hom- 
bre se ha dado cuenta de su aislamiento, y sus creencias religiosas, con frecuencia, se 
ven perturbadas y a veces destruídas. El presente libro de Urs von Balthasar analiza 
esta época de transición y señala el verdadero camino que hay que seguir en la ac- 
tualidad. 

Lo mismo el original alemán que las traducciones inglesas y francesas señalan, en 
su mismo título, el contenido de la obra. Tal vez más explícito el título inglés, que re- 
fleja la división de los temas tratados en la obra. Efectivamente es el conflicto entre la 
ciencia y la religión, entre la religión y el cristianismo. La ciencia, como señala el autor, 
no puede concebirse sino desde el punto de partida del hombre. Esta relación: hombre- 
ciencia, ha existido en todos los tiempos, pero se ha hecho notar mucho más profun- 
damente en nuestros días, precisamente por el afán del hombre en «controlar» todas 
las cosas a su alcance. En este sentido se puede afirmar que la ciencia, además de un 
fenómeno humano, es también un fenómeno histórico muy diferenciado. El cristianismo 
se presenta, desde sus comienzos, como un verdadero fenómeno histórico. En modo al- 
guno podríamos hablar del cristianismo como de un mero fenómeno humano, ya 
que hay que analizarlo siempre desde el punto de partida de Cristo, según la interpre- 
tación que Cristo dió de sí mismo en su predicación y en sus actuaciones. 

Consideradas en su misma esencia estas dos verdades, la ciencia y el cristianismo, 
podríamos pensar en una falta casi total de relaciones mutuas. Por una parte, la civili- 
zación universal de la humanidad; y por otra, la reivindicación universal del cristia- 
nismo, que exige siempre una decisión personal del hombre. Pero, al mismo tiempo, 
tenemos que afirmar que las relaciones entre ambos campos, el de la ciencia y el cristia- 
nismo, no son reductibles a una simple separación e independencia total. A pesar de la 
oposición entre lo natural y lo sobrenatural, siempre tendremos un campo intermedio 
que une los dos órdenes: la Weltanschauung y la religión. Como fenómeno histórico, el 
cristianismo se presenta como una de tantas religiones. Incluso se puede hablar, con 
toda exactitud, de una praeparatio evangelica por parte de las otras religiones, sobre 
todo del judaísmo y el paganismo, como de un camino histórico trazado por la divina 
providencia hacia el centro mismo de la religión revelada. 

La ciencia se nos descubre siempre como una perspectiva y una Weltanschauung, y no 
como una mera representación fotográfica de la realidad. De ahí el papel de la filosofía 
que, al analizar los presupuestos de la función racional, los descubre en el estado de 
apertura de la razón hacia la universalidad del ser. De ahí que la filosofía desemboque 
siempre en la religión, si no es que se confunde necesariamente con ella, precisamente 
en el aspecto intelectual de la religión: teología natural. Hay que admitir que la rela- 
ción entre cultura y cristianismo se apoya en una situación natural cuyas causas histó- 
ricas ha establecido la ciencia. Es cierto también que se ha igo acentuando en nuestros 
tiempos la tendencia a separar la Iglesia y el Estado, la razón y la fe, la teología y la 
ciencia profana, y, en general, la realidad de la gracia y la realidad de la naturaleza. 
Un ejemplo bien claro nos lo ofrece el mundo de la Reforma, con todas sus consecuen- 
cias. No cabe duda de que la separación clara entre ambos campos es una expresión 
evidente de la situación moderna. Pero esta misma separación garantiza no solamente 
la libertad de la Iglesia, sino que pone de manifiesto la trascendencia de la revelación en 
cuanto se opone a toda otra interpretación puramente filosófica del mundo. Como muy 
acertadamente nota el autor, la ciencia, en la concepción moderna, forma y constituye 
el espacio vital, social y político del hombre, para el cual tan sólo es válido teórica y 
prácticamente lo que es demostrable por la razón, mientras la «W eltanschauung» re- 
ligiosa supone una decisión personal, subjetiva e interior que el individuo tan Bolo pue- 
de justificar ante su propia conciencia. Un pensador católico nunca podría aceptar esta 


antítesis como es natural. 
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A pesar del intento del hombre moderno, podemos afirmar que, frente a todas las 
transformaciones estructurales de nuestro pensamiento, todavía seguimos apegados al 
seno materno de nuestra tradición espiritual. El autor aduce como ejemplos elocuentes 
los casos de Heidegger y de Jaspers, los cuales, al través de su itinerario ideológico, se 
han acercado al fondo del problema filosófico religioso exponiendo las profundidades 
del espíritu en que la filosofía se confunde con la moral y la estética. (Recuérdese la 
interpretación heideggeriana de Hólderlin). Por eso sigue siendo Una actualidad plena 
continuar caminando por las huellas que nos dejaran San Agustín —neo-platonismo— 
y Santo Tomás de Aquino —aristotelismo—. Y es una tarea muy noble y plenamente 
humana e' esfuerzo por procurar a la religión y revelación cristiana, que humanamente: 
hablando tendría que perecer al estar aislada y alejada del mundo profano, encarnacio- 
nes nuevas y nuevos enraizamientos en el seno del pensamiento actual, No cabe duda 
que es una tarea difícil, pero "necesaria: sin eso no es posible la continuación del Cris- 
tianismo en los medios culturales, y sin ello tampoco podría recibir influencia alguna 
cristiana la cultura y la ciencia moderna. 

La concepción de la obra de Urs von Balthasar es muy sencilla. Nos lo expone él 
mismo en la introducción. El mundo de la ciencia moderna se preocupa muy poco del 
contenido de la revelación cristiana. Si acaso alguna vez se interesa en sus cuestiones 
lo hace de tal modo que es muy difícil comprender qué es el Cristianismo. El hombre 
moderno está sumamente preocupado por los problemas pertinentes a la visión o con- 
cepción del mundo, la filosofía y la religión, ya que examina el sentido de su propia 
existencia. Por eso, en la primera parte, analiza las relaciones entre la ciencia y la re- 
ligión. Puesta en claro esta relación primaria, y sabido que el hombre actual, como el 
hombre agustiniano, es en sí mismo y para sí mismo un problema eterno, se llega ló- 
gicamente a la única religión verdadera, que le muestra algo más que un simple eco: 
de su propio ser participado en el cosmos o completado en él. La religión verdadera 
muestra al hombre moderno el «Verbo de Dios», que, contra toda espera o esperanza 
humana, le ofrece al mismo tiempo dos cosas: aquello que no puede ser derivado de 
ninguna otra cosa por no estar limitado y contenido en el ser natural del hombre, y la 
perfección de este mismo ser en la medida que el Verbo de Dios llegó a hacer, nada 
más y nada menos, hombre. Por eso la segunda parte se enfrenta con los problemas de 
la” relaciones entre religión y Cristianismo. 

No resistimos a la tentación de indicar el índice de la obra. Introducción: Ciencia, 
religión y Cristianismo. Primera parte: Ciencia y religión; Itinerario hacia la Antro- 
pología; La Antropología como filosofía; Antropología y religión. Segunda parte: Re- 
ligión y Cristianismo; El Dios desconocido; Palabra humana y palabra trascendente; 
Perdición; El sacramento del hermano. Como puede ver el lector por el simple enun- 
ciado de los capítulos de la obra de Urs von Balthasar, estamos frente a un libro ver- 
daderamente interesante y subyugador. Lamentamos no poder extendernos más en una 


recensión. El libro merece verdaderamente una lectura reposada, pero de ella surge 
ciertamente la luz. 7 


Fr. José Oroz 


VARANGOT, óscar A., S. J., Analogía de atribución intrínseca y analogía del ente segúre 
Santo Tomás, Buenos Aires, 1957, 52 págs. 


Al principio del trabajo el autor hace notar la importancia del problema referente 
al conocimiento de Dios: «Toda la historia de la Filosofía es como un eco de lo que 
San Agustín anota en los Soliloquios (1, 2, 7): “Ansío conocer qué es Dios y qué es el 
alma. ¿Nada más? Ninguna otra cosa”». 

Gran importancia tiene el estudio de la analogía. Según Cayetano, el conocimiento 
de la analogía es tan necesario que sin él ninguno puede aprender la Metafísica. En 
una filosofía, la carencia de un concepto análogo, flexible, del Ser puede ser y es conse- 
cuencia de graves detrimentos para la misma filosofía. Recuérdese el panteísmo hege- 
liano. Santo Tomás no compuso ningún tratado sobre la analogía. Se limita a usarla, a 
dar alguna que otra explicación. No es de extrañar que conforme uno se adentra más 
y más en los escritos de Santo Tomás, se adquiere el convencimiento de que la analogía 
está allí presente, como un faro que no cesa de orientarnos en la tarea de la Filosofía. 

El centro del trabajo de Varangot es el «Comentario de Santo Tomás al Libro Pri- 
mero de las Sentencias, distinción 19». La conclusión del autor es doble. No se puede 
probar —ni siquiera con sólida probabilidad— que Santo Tomás, al tratar de la analo- 
gía del ser entre Dios y las criaturas, haya defendido siempre exclusivamente la analo- 
E de a rn (conclusión primera). Santo Tomás, del ser dicho de 

ios y de las criaturas, también admitió Í i j 
ll mitió una analogía de atribución intrínseca (conclu- 


El trabajo presentado por Varangot es un extracto de la tesis d 
es el mismo que el folleto publicado. o a 


P. Fénix Ruiz 
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1 ANDRÉS, Mateo, El problema del absoluto-relativo en la filosofía de L. Lavelle, Buenos 
xj _ Aires 1957, 38 págs. 

y g po 

>> El pequeño opúsculo —38 páginas, sin contar lo dedicado a la bibliografía e índices— 
es un extracto de la tesis presentada en la Universidad Gregoriana. Merece publicarse 
t- por lo interesante. 

Lavelle parte de una experiencia metafísica del ser: la captación del ser —del todo, 
del absoluto— en mi ser. Esta experiencia es «el hecho primitivo» para Lavelle. La 
filosofía de Lavelle no es sólo un retorno al ser, entendido de cualquier manera. Es un 
retorno a Dios. Quizá sea la filosofía más teísta escrita por un filósofo no escolástico 
en el siglo xx. La intención de Lavelle es excelente. quiere salvar al relativo insertán- 
dole en el Absoluto, en Dios, y así librarle de su finitud absurda y angustiada. Pero 
en ese su afán salvador, ¿no acaba por anular en el Absoluto ese mismo relativo que 
intenta salvar? 


¿Fué Lavelle monista o dualista? Mucho se ha discutido sobre esto. El autor del fo- 


lleto tampoco nos da ninguna solución. El mismo nos lo advierte honradamente. El 
intento de M. Andrés es señalar esa ambivalencia lavelliana, exponer la doble corriente. 

Hacia el final del trabajo el autor expone —a doble columna y en contraposición— 
las dos vertientes de Lavelle. En una columna, el aspecto positivo, y en la otra, el as- 
pecto negativo. Y esto en dos apartados: A), mirando al Absoluto, y B), mirando al 
relativo. Buena idea. 

Al final puede verse abundante bibliografía de Lavelle y sobre Lavelle. Y un índice 
general de la tesis dirigida por Korinek, profesor de Teología Natural e Historia de la 
Filosofía en la Universidad Gregoriana. 

P. FÉLix Ruiz 


DEMPF, Alois, Metafísica de la Edad Media, Biblioteca Hispánica de Filosofía, Editorial 
Gredos Madrid, 1957, 290 págs. 


e 

Luis Dempf es un pensador particularmente preparado para las visiones orgánicas 
de a cultura, como esta Metafísica de la Edad Media, que la Editorial Gredos y la Bi- 
blioteca Hispánica de la Cultura, dirigida por Angel G. Alvarez, presentan a los lecto- 
res españoles en la buena versión de José P. Riesco. No desfilan muchos nombres por 
esta exposición de la metafísica medival, porque ella se construye desde los sistemas 
totales, pues según Dempf, las grandes época del espíritu metafísico sólo pueden com- 
prenderse desde dentro, es decir, desde el espíritu mismo de sus creadores. Un estudio 
apretado y luminoso sobre San Agustín abre las puertas para el conocimiento de la 
metafísica medieval. Genio profundamente metafísico y teológico, el Doctor de Hipona 
aplicó al estudio de la revelación cristiana métodos preponderadamente metafísicos. Él 
es sobre todo el formulador de la metafísica teocéntrica medieval. Superando el análisis 
de Dilthey. que pretendió comprender a San Agustín desde el punto de partida de la 
autorreflexión o del Cogito cartesiano, Dempf da una importancia singular a las ideas 
ontológicas en el proceso evolutivo del espíritu agustiniano. La ontología del ser espiri- 
tua!, incorpóreo, atormentó a Agustín en sus años juveniles cuando recorrió el itinera- 
rio para llegar a su doctrina fundamental, que es la metafísica del Espíritu divino crea- 
dor y la metafísica del alma. , 20 

A tres aspectos consagra su breve, pero densa exposición agustiniana: la metafísica 
del espíritu creador divino, la metafísica del alma y la metafísica del mundo mudable. 
Las figuras de pensadores medievales a quienes da mayor relieve son Juan Escoto, Erí- 
gena, San Anselmo, Santo Tomás y el Maestro Eckehart. Entre ellos figuran también 
otros muchos filósofos, como Abelardo, Gilberto, San Bernardo, los Victorinos, San Bue- 
naventura, Guillermo de Ockam. . 4 

Para exponer las doctrinas metafísicas de estos pensadores, Dempf sírvese de fórmu- 
las en que se condensan los frutos de su a Y así opa ea edo 

i ntropología organológica de Juan Erígena, del realismo 
es A odatemo taa dsta de Abelardo, del vitalismo de la ae de 
Chartres, de la metafísica morfológica de Santo Tomás de Aquino, del up Ea 
agustiniano de San Buenaventura, de la doctrina del espíritu vivo de RT AS 
dentro del sintetismo de estas fórmulas, Dempf hace circular una rica verdeo e Ras 
y problemas filosóficos, mostrando una vez más que la Edad Media no aye tan ERE: 
y monótona en sus concepciones, como se ha dicho, sino que estuvo pb Pon su de 
te libertad de espíritu y pasión de conocimiento para resolver los problemas que se 
refieren a Dios, al alma y al mundo. Ella representa sin duda una de las pes a e 
mas espirituales, pues «alcanzó en algunos hombres extraordinarios, pa an ea 
ventura, e' Aquinatense y Dante, aquella Modo 50 y pes E armonía en € es- 
j zas anas», como dice nuestro ¿ ñ o 

ente o ¿e alturas, libros como el que analizamos constituyen 
un noble manjar, que educa y eleva con su lectura. 

Sin duda, habría que suavizar un poco el rigorismo E 
antidialéctica de San Pedro Damiani. En estudios recientes, 


con que Dempf juzga la postura 
como el de V. Poletti: 11 


sm 
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atteogiamento antidialettico di S. Pier Damiani, Faenza, 1953, no se le juzga con la: 
e áoba de Dempf y otros historiadores de la filosofía. Pier Damiani no fué un anti- 
dialéctico oscurantista, ni enemigo de la cultura y del desarrollo del pensamiento huma- 
no. Combatió duramente a los dialécticos de su tiempo, porque se excedían en sus ata- 
ques, metiéndose con las verdades de la Sagrada Escritura con un criterio puramente 
racionalista. Ni tampoco negó el principio de contradicción, como parece suponer Dempf. 
Cuando él dice, por ejemplo: Si itaque omnia posse coeternum est Deo, potest igitur 
Deus ut quae facta sunt non fuerint; sed omnia posse coeternum est Deo: potest igitur 
Deus ut quae facta sunt, facta non fuerint (De div. omnipot., c. XVI. PL. 145, 619), con 
un silogismo hipotético viene a decirnos que, situándonos en la eternidad, en que todo 
era posible para Dios y en que el mundo creado podía no haber sido creado, Dios pudo: 
hacer que las cosas que fueron hechas no hubiesen salido del reino de la mera posibi- 
lidad, o que no fuesen hechas. Pero esto no significa que la omnipotencia de Dios pueda 
hacer que las cosas una vez creadas no sean creadas, porque esto sería contradictorio, 


y Dios no puede contradecirse. A 
V, CAPÁNAGA 


DEMPF, Alois, Die Einheit der Wissenschaft, Urban Búcher, Stuttgart (W. KOHLHAM- 
MWER), 1955, 176 págs. 


DEMPF, Alois, La unidad de la ciencia (Trad. de Jesús Antonio Collado), Madrid 
(EDIC. RIALP), 1959, 302 págs., rca., 75 ptas. 


Luis Dempf persigue en este libro la idea de la organización del saber, en que viene 
trabajando desde sus primeros estudios. La cultura como esfuerzo de continuidad, ligada 
a tas fuerzas vivas del espíritu, tiene en él un asiduo esclarecedor. En este libro, que 
forma el número 18 de la colección de los famosos manuales —Urban Biúcher— del edi- 
tor de Stuttgart Kohlhammer, se propone unificar las ciencias para lograr una idea com- 
pleta del hombre, de Dios, del mundo y de la Historia. Las tres grandes ideas kantianas, 
la idea del hombre, la idea de Dios y la idea del mundo, siguen atrayendo los más no- 
bles esfuerzos de la cultura. 

El saber universitario debe abarcar esta totalidad cultural para formar a los hom- 
bres. aplicando los tres métodos de conocimiento. El método trascendental de Kant in- 
vestigó las leyes orgánicas con que funcionan los tres grados de conocimiento. sentidos, 
imaginación, razón. El método morfológico, de Aristóteles, estudia las leyes inteligibles 
formales de los fenómenos. Su doctrina de las categorías se funda en las relaciones ob- 
jetivas de las cosas. A los dos hay que añadir el método sematológico de la escuela feno- 
menológica de Husserl, que hizo del mundo de los signos objeto particular de investiga- 
ción filosófica. Los semata de Husserl han de ponerse junto a los aisthemata, phantas- 
mata, noemata, axiomata, para comprender al hombre y al mundo. Teoría del conoci- 
miento, Metafísica y Lógica son ramas indispensables para construir el organismo del 
saber. Las ciencias naturales han atesorado un inmenso caudal de datos, con que el 
hombre va recobrando la confianza en las fuerzas del espíritu. La razón es un auténtico 
instrumento y medio de conocimiento que nos lleva al mundo real. 

La unidad que busca Dempf es la unidad de la Filosofía. Dos grandes acontecimien- 
tos culturales del siglo xix han contribuído a la separación de la ciencia y Filosofía: la 
creación y extensión universal del lenguaje físico- matemático y el desarrollo de la con- 
ciencia histórica. Todavía hoy muchos pensadores no están curados de este mal y tienen 
pao a organizar las ciencias en sistema o captar la realidad total según su propio 
orden. 

En esta unidad a que se aspira, el hombre pone el vínculo universal: «Un programa 
de educación medieval decía: Reductio artium ad theologiam: la nueva imagen del hom- 
bre aspira a una reductio artium ad anthropologiam.» 

Pero esta unidad, lograda por la reflexión filosófica, es una plataforma de ascensión 
a Dios, según el principio de la sana filosofía: Omne unum in multis oportet esse ab 
O Toda Er en la multitud exige un principio unificador. Si todas las 
partículas de agua y todas las partículas del sol son i 1 
de DA para los átomos del agua y del helio. A A 

sta alta dialéctica ascensiva anima las páginas de este libro 
presentan también las Ediciones Rialp a los lectores españoles ON E 
Antonio Collado, con la seguridad de que contribuirá a la elevación cultural de los lectores, 


V. CAPÁNAGA 


RAMÍREZ, Santiago, ¿Un orteguismo católico?, Sala 
a a a Eb manca (SAN ESTEBAN), 1958, 


La aparición de la obra del P. Ramírez sobre 1 
como era previsible, una polémica 
las revistas, en España, del pens 
abundado las críticas objetivas — 
no siempre se puede afirmar tal i 
Fruto de la polémica que se 


a filosofía de Ortega ha suscitado, 
que ha alcanzado dimensiones extraordinarias. Todas 
amiento actual se han ocupado de dicha obra. Han 
al menos, así lo han declarado sus autores—, si bien 
mparcialidad cuando se ha terminado de leer la crítica. 
armó con su obra es el nuevo libro del P. Ramírez, que 
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lleva el subtítulo: «Diálogo amistoso con tres epígonos de Ortega, españoles, intelec- 
tuales y católicos». El diálogo iniciado por el P. Ramírez ha encontrado respuesta en 
uno de los epígonos aludidos, Julián Marías, con su folleto El lugar del peligro. Es muy 
fácil adivinar que en torno a esta cuestión hay algo más que amor a la verdad. Creemos 
sinceramente que la polémica ha entrado en un punto muerto, y dudamos mucho que 
de tanto esfuerzo y de tanta tinta pueda salir la luz que para unos y otros sería la res- 
Puesta. Sin afán de continuar en esta polémica, nos ocupamos en este lugar del segundo 
libro del P. Ramírez. 

Es muy natural que el P. Ramírez se sintiera como obligado a responder a los que 
le habían atacado en su primera obra. Y no meramente por deseo de réplica, sino, 
sobre todo, para retractar algunos puntos estudiados allí. Ahóra se enfrenta de nuevo 
con textos de Ortega y con algunos que antes no pudo ver. Los temas tratados en esta 
segunda obra son muy interesantes y se mueven siempre en un mismo medio o dentro 
del mismo plan. Sin duda alguna que la filosofía de Ortega, sobre todo la terminología 
que emplea Ortega en la exposición de su filosofía, es bastante difícil de comprender 
con la primera lectura. Claro que el P. Ramírez, perfecto conocedor de la terminolo- 
gía escolástica, y tomista sobre todo, ha leído con detención las obras de Ortega. En 
esto, en este afán por llegar a la comprensión del sentido auténtico orteguiano, está el 
éxito de la aventura en que se ha embarcado al querer ofrecer dos volúmenes sobre la 
filosofía de Ortega. 

El que haya leído La filosofía de Ortega y Gasset sentirá deseos de conocer esta 
segunda obra de Ramírez, en que se estudian cuestiones como éstas: «El fin de la vida 
humana»; «La fórmula de la filosofía orteguiana»; «La idea orteguiana de la verdad»; 
«La ética de Ortega»; «El Dios de Ortega»; «Ortega y su valorización del catolicismo» ; 
«Ortega y la filosofía cristiana», etc. A pesar del interés que encierran, indudablemente, 
estos y otros capítulos de la obra presente, creemos sinceramente que sobran los ca- 
pítulos 14 y 15: «Benevolencia y comedimiento» y «Conclusión». En el primero, 
el P. Ramírez trata de justificar su «falta de benevolencia en la crítica de la filosofía 
orteguiana» precisamente echando en cara a Laín ese mismo defecto, y citando frases 
de Ortega como muestras de finura y comedimiento (¡!). Son de todos conocidas algu- 
nas frases orteguianas y el desenfado con que algunas veces trató a otras personas. Pero 
aun en este caso hay que saber y comprender el carácter mismo de Ortega. Tampoco 
creemos oportuno citar, en su defensa, los testimonios de las críticas aparecidas en di- 
ferentes diarios españoles o en revistas no especializadas. Se nos antoja que muy bien 
pudiera haberse ahorrado el P. Ramírez esos dos capítulos y sustituirlos por otros que 
tuvieran un carácter menos polémico, precisamente. A pesar de la luz que ha intenta- 
do dar el autor en este libro, dudamos sinceramente que la polémica haya llegado a 


su fin. 
Fr. JosÉ Oroz 


MAÁRTIL, Germán, Los seminarios, hoy: Problemas de formación sacerdotal, Salamanca 
(EDIC SIÍGUEMD), 2.* ed., 1958, 436 págs., rca., 80 ptas. 


De la primera edición de este libro ya se hizo la oportuna recensión en esta Revista; 
a ella nos remitimos. El trabajo presente trata de los Seminarios hoy. Quiere ser un 
como análisis del estado actual en que se encuentran nuestros Seminarios. No es un 
análisis ni profundo ni completo; según el autor, es el ir tocando algunos puntos que 
interesan a la formación sacerdotal. Aunque lleva un subtítulo: «Problemas de forma- 
ción sacerdotal», el libro es de carácter estrictamente pedagógico, no de controversia. 
Más que nada intenta ofrecer soluciones o ayudar en la búsqueda de las mismas. 

No se estudian todos los problemas de los Seminarios. Prescinde, a sabiendas, del 
problema de la vocación, de las cualidades requeridas en el candidato a las Órdenes Sa: 
gradas, de la selección necesaria. El prescindir de estos problemas es porque quiere, 
sobre todo, estudiar el tema de la formación pedagógica en los seminaristas, sobre todo 
en su aspecto humano y natural. Opina el autor que se ha dicho poco entre nosotros 
de estas materias, que tienen una indudable importancia para la vida del futuro sacer- 
dote. El autor, por su cargo, es de los que pueden estar más preparados, por estar con- 
tinuamente con las manos en la masa, para sacar un buen pan. Deseamos que este libro 


tenga la acogida de su primera edición y que reporte todo el bien que el EVE Pe 
A. . . 


QUATEMBER, Matthaeus, De vocatione sacerdotali: Animadversiones, Torino (R. BE- 
RRUTD, 1958, 108 págs. 


Dos partes bien señaladas abarca la obrita que presentamos: en la primera, de Íín- 
dole general y negativa, con abundantes pruebas de la Patrística Yi del magisterio ecle- 
siástico, se refutan como manifiestamente erróneos los principios siguientes: Si non es 
vocatus, fac te vocatum; vocatio probabilis, vocatio certa; melius est habere sacerdotem, 
etsi non sit bonus, quam carere sacerdote. El primero de ellos, vulgarmente atribuído a 
San Agustín, no se encuentra en ninguno de los escritos agustinianos. En la segunda 
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parte, de índole particular y positiva, se precisan las señales de la vocación, considerada 
ésta desde el punto de vista del celibato eclesiástico. 3 ; 

Dotado de vasta cultura y larga experiencia, pues consagró muchos años a la ense- 
fñanza de la teología moral y a la educación de los aspirantes al sacerdocio, el ilus- 
tre cisterciense hace un estudio fisiológico y psicológico del joven, especialmente del 
dominado por el vicio solitario. Este análisis íntimo del alma y del cuerpo garantiza 
al director espiritual un pronóstico acertado; el director o confesor que, como dice el 
P. Quatember, debe estar muy versado en los conocimientos de Medicina y Psicología, 
podrá en cada caso juzgar si se ofrece campo idóneo para que la gracia desarrolle en 
él con perfección el germen de la continencia sacerdotal. 

Quien en el discernimiento de las vocaciones se guíe por los sabios avisos de la pre- 
sente obrita, procederá con éxito y seguridad, eliminará a tiempo a los mal aconseja- 
dos, y conducirá felizmente hasta el altar a los llamados del Señor. 

P. G. ARMAS 


MORGANTI, Martinus, De lege secreti servandi in iure Religiosorum, Romae (PONTI- 
FICIUM ATHENAEUM ANTONJANUM), 1957, 116 págs. 


Escasos son los cánones del Derecho de Religiosos, relativos al deber de guardar 
secreto; pero el P. Morganti los ha analizado concienzudamente, y de su análisis ha 
resultado una monografía completa que se echaba de menos, pues los trabajos hasta 
ahora publicados eran fragmentarios y, en su mayor parte, dispersos por las revistas. 
La obra está dividida en la siguiente forma: Cap. I: De lege secreti servandi in erec- 
tione et in suppressione religionis. Cap. 11: De lege secreti servandi in admissione et 
in dimissione a religione. Cap. 1Il: De lege secreti servandi in religionis regimine. 
Cap. IV: De lege secreti servandi in vita communi. 

Afróntanse cuestiones elegantes y de subido interés, como ésta: ¿Están obligados 
los superiores a informar en las Testimoniales acerca de lo que saben por oficio? Tó- 
canse temas vitales y puntos delicadísimos, como, por ejemplo, la figura jurídica del 
Maestro de espíritu, comparada con la del Maestro de novicios; la figura del Maestro de 
los Hermanos conversos, existente en la mayoría de las Religiones; la colisión entre el 
derecho del Visitador a preguntar y el deber del súbdito en cuanto a guardar la fama 
de sus hermanos de hábito. Delicadas y prudentes observaciones hace el autor acerca 
de la correspondencia epistolar y la custodia del archivo, tanto común como secreto. 

Los Superiores y todos los Religiosos de Curia tienen en el libro que presentamos 
nc sólo una exposición acabada de la sana doctrina canónica, sino también un conmo- 
nitorio que les recuerda la reserva caritativa con que han de proceder en las tareas co- 
tidianas del gobierno. » 


G. ARMAS 


LEONI, Aldus, Aggiornamento o processo di adeguamento degli Istituti Religiosi Femi- 


nili alle esigenze della Societa Italiana, Roma (Edit. PONTIFICIUM ATHENAEUM 
LATERANENSB), 1958, XV-151 págs., rca. 


Leoni —joven estudioso y competente— nos presenta ahora un precioso estudio 
sobre los Institutos Religiosos Femeninos en Italia. Un libro de valores muy positivos. 
Comienza el libro con un prólogo del Secretario de la Sagrada Congregación de Reli- 
giosos, P. Arcadio Larraona. Al principio —págs. XIII ss.—, Aldo nos da una abun- 
dante y buena bibliografía. Diez tablas con estadísticas ilustran el libro. El carácter 
pr' cipal del libro es esencialmente positivo. Habla claramente con la ruda elocuen- 
cia de las cifras. 

, Aldo Leoni se propone demostrar —y lo consigue— cómo las condiciones socioló- 
gicas han influído e influyen en la vida de los Institutos Religiosos Femeninos y la 
influencia de los mismos en la vida social. Así se divide el libro en dos partes. La pri-. 
mera está dedicada al primer fenómeno apuntado. La segunda comprende el estudio del 
o fenómeno: la influencia de los Institutos Religiosos Femeninos en la sociedad 
italiana. 

4 Son dos partes con sus caracteres bien definidos. La primera parte es de carácter 
histórico. Se refiere principalmente al problema de la evolución de los Institutos Religio- 
SO» Femeninos. La otra parte —la segunda— es esencialmente estadística. Cuando Aldo 
Leoni habla de «condiciones sociológicas», se refiere a toda esa serie de factores de 
orden geográfico, histórico, económico, cultural, social, político y muchos otros, aun de 
orden interno y psicológico, de los que se compone y vive la comunidad humana. 


El libro de Leoni está destinado a hacer mucho bien y a derri juici 
id ] J TE ES Ss 
i She 14 ¡ ibar prejuicios y falsas 


L*bro fundamental éste de Leoni, 


) d que servirá como punto de parti y S i 
del mismo género. ó A 


P. FéLix Ruiz 


o 
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RAVASI, Ladislaus, De vocatione religiosa et sacerdotali, Mediolani-Romae (EDIZIONI 
-FONTI VIVE), 1957, 272 págs. 


Con gran oportunidad ha aparecido la presente obra. Desde que se promulgó la Cons- 
titución Sedes Sapientiae, los Institutos Religiosos despliegan una laboriosa actividad 
para adaptar la formación de los aspirantes a las prescripciones pontificias. Cabalmen- 
te la monografía del P. Ravasi sobre la vocación religiosa y sacerdotal es la primera 
que abarca la totalidad del argumento, estudiándolo bajo el aspecto histórico, jurídico 
y moral, y resumiendo además con atinado eclecticismo la doctrina de los Santos Pa- 
dres y las opiniones de los canonistas y moralistas. Las conclusiones suelen ir corro- 
boradas con la autoridad de los últimos documentos de la Santa Sede. Ceñiremos nues- 
tra recensión a dos puntos básicos del asunto: la naturaleza y el carácter obligatorio 
de la vocación. 

El autor exige como elemento esencial a la vocación, tanto religiosa como sacerdotal, 
un llamamiento individual por parte de Dios, y rechaza la tesis de una vocación uni- 
versal. Indica los signos físicos, psíquicos y morales con que se debe discernir la voca- 
ción y sugiere el criterio con que han de resolverse los conflictos que pudieran sobre- 
venir entre un presunto derecho del candidato y los Superiores. Hubiéramos deseado 
más detalle y profundidad en lo concerniente a la idoneidad psíquica, por ser ésta la 
faceta más compleja y difícil de introspección. En cuanto al vínculo moral producido 
por la divina llamada, el P. Ravasi, separándose del conocido rigor alfonsiano, niega que 
haya obligación, bajo culpa, de seguir la vocación, y sólo admite una obligación bajo 
imperfección positiva, como él dice. 

Creemos que el ilustre pasionista ha logrado su deseo de poner en manos de los Su- 
periores, Maestros de novicios y Directores espirituales un vademécum completo, sóli- 
do y seguro que les oriente en la tarea de cultivar la semilla de las auténticas yoca- 
ciones y les ayude a eliminar del claustro y del santuario la cizaña de las ambiguas y 
falsas. 


G. ARMAS 


RAVASI, Ladislaus, De regulis et Constitutionibus Religiosorum, Romae-Tornaci-Pari- 
siis (DESCLÉE ET SOCII), 1958, 262 págs 


Después de contemplar la vida religiosa de los tres primeros siglos, en que los mon- 
jes vivieron sin una Regla detallada, examina el P. Ravasi cuidadosamente el origen 
y evolución de la Regla de San Pacomio, de San Agustín y de San Benito. Por lo que 
hace a la Regla agustiniana, el autor defiende con muchos críticos modernos la genuina 
y total autenticidad. 

Pasa después a estudiar la historia de las Constituciones y el diverso criterio y modo 
seguidos por la Santa Sede en la aprobación de las mismas. Sorprende aquí la riqueza 
bib'ográfica, así antigua como moderna. En cuanto a la naturaleza jurídica de las Re- 
glas: y Constituciones, combate la opinión bastante extendida de que son leyes eclesiás- 
ticas, apoyado en que de suyo no causan obligación moral bajo culpa. Sobre la diversa 
obligación que producen las distintas Constituciones hace un estudio prolijo, analizando 
aquellas que sólo obligan bajo pena y aquellas otras que guardan absoluto silencio acer- 
ca del deber que inducen. Aprobamos sin reserva el criterio que indica para determinar 
en cada Instituto la obligación de sus Constituciones: el criterio no es otro que las cos- 
tumbres y las legítimas interpretaciones dadas por los Superiores (p. 150), E 

Ofrecen interés excepcional las páginas dedicadas a esclarecer la diferencia que hay 
entre la aprobación pontificia en forma común y la aprobación pontificia en forma es- 
pecífica; opina el P. Ravasi que la diferencia esencial está en que por la aprobación en 
forma específica se convalidan las partes nulas que por fortuna hubiere en las Constitu- 
ciones, mientras que en la aprobación en forma común no se logra tal efecto (p. 72). 

Intimamente relacionada con esta cuestión, se propone la siguiente : ¿Una vez apro- 
badas por la.Santa Sede las Constituciones, pueden ser inmutadas sin autorización de da 
misma? Por lo que se refiere a la disciplina vigente después del Código de Derecho Ca 
nónico, la respuesta del P. Ravasi es rotundamente negativa y viene apoyada en estos 
tres argumentos: la práctica de la Curia, las Normas y) la analogía canónica (p. 124). Ob- 
tenido el decretum laudis, como el mismo P. Ravasi añade citando el capítulo. TI de las 
Normas. los Institutos Religiosos pierden toda facultad de inmutar sus Constituciones. 

En su conjunto, la obra del P. Ravasi nos parece muy recomendable por la A 
que ostenta, por el interés, por la unión de los argumentos y por la claridad: La creemos 
muy apta para acrecer en los Religiosos el amor y estima de sus Constituciones y, por 


p entar la observancia en las Comunidades religiosas. 
ende, para fom 0d 


FERGUSON, John, Moral values in the ancient world, London (METHUEN «€ CO., LTD.), 
1958, 256 págs., tela, 22s 6d. 


La obra presente estudia algunos de los valores morales del mundo antiguo. Podría- 
mos afirmar que describe el esfuerzo y las luchas, al través de una valiente peregrina- 
ción espiritual, para llegar a la consecución de la verdad moral. A pesar del interés enor- 

, 
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me que ha despertado el mundo antiguo grecorromano, y aun teniendo en cuenta las in- 
numerables obras dedicadas a la investigación del pasado clásico, podemos afirmar que 
no disponíamos de una obra semejante que estudiara en su conjunto los valores morales 
del mundo antiguo. ; 

Se abre el libro con una visión de los valores que dominaron en la edad homérica y en 
la sociedad de las aristocracias que siguieron a aquel período. El tema central de la obra 
lo constituye el análisis de las ideas morales que dirigieron la vida de los griegos, latinos 
y judíos —los tres pueblos más importantes y caracterizados— al través de sus años clá- 
sicos. El autor examina los temas más relevantes, como son: las virtudes cardinales —no 
en sentido cristiano, claro está, la amistad, el amor platónico, la filantropía, el triunfo de 
la autarquía, la «virtus romana», las virtudes de un emperador romano, la contribución 
del pueblo judío, etc. Es un hecho comprobado por la Historia que las virtudes antiguas, 
los valores morales del mundo grecolatino, no pudieron satisfacer plenamente al alma 
humana. De ahí el vacío que se siente en casi toda la ética antigua, la falta de plenitud 
en el programa moral, según se aprecia en los autores latinos y griegos. Este vacío y falta 
de plenitud es resuelto y llenado con las ideas que trae el cristianismo, en su lucha con 
las ideas existentes. > 

El autor, «Professor of Classics» en el más amplio sentido de la palabra, tal como lo 
tiene el término inglés, se ha enfrentado con un tema sumamente atrayente y de espe- 
cial interés en la historia de las ideas, ya que se aprecia al través de sus páginas la evo- 
lución progresiva y la final superación con el cristianismo. Su investigación se cierra con 
la caída de Roma, que señala el predominio claro del Cristianismo, -con la pérdida casi 
total de las ideas grecolatinas, a excepción de las que ha asimilado la nueva religión. El 
Cristianismo señala, en consecuencia, la culminación y conclusión de unas ideas y valores 
viejos y el comienzo y predominio de una ética que, si no podemos llamar nueva en toda 
la p'enitud del término, sí lo es en la valoración de las ideas ya existentes. 

Este cambio de valoración se advierte en la palabra «agápe». Es un término cristia- 
no en toda su concepción, si bien se puede hablar de una evolución progresiva del término 
similar antiguo «eros». Pero aun admitiendo esa evolución ordinaria en los términos, 
siempre tendremos que el término cristiano encierra, en su esencia, un amor puro, espi- 
ritual. Podríamos hablar de un cambio y evolución histórica que desemboca en un nuevo 
concepto dogmático, que nada tiene que ver con el antiguo concepto que encerraba la pa- 
labra en sus comienzos. Tal vez pudiera hablarse de una evolución natural, en cuanto que 
todas las religiones antiguas tenían un carácter específicamente ético y en la palabra 
cristiana «agápe» se compendiaba el deseo y afanes unánimes de los hombres. Pero, de 
todos modos, en toda esta evolución que va desde el «eros» pagano al «agápe» cristiano 
hay algo más que una evolución natural. El autor pone de relieve en su obra la profun- 
didad conceptual de la palabra cristiana frente al término pagano. 

El libro de Ferguson está concebido sobre un profundo análisis y un conocimiento 
profundo de los autores grecorromanos que son citados continuamente al través de sus 
páginas. Esta obra no dudamos ha de ser de sumo interés para los amantes del mundo 
clásico. Los mismos teólogos pueden leer con gran provecho este libro, que ofrece una 
descripción clara y atrayente de algunos de los valores morales que han inspirado la vida 
humana desde el principio. Es un libro que se lee con gusto y que al mismo tiempo ins- 
truye. No siempre podemos decir lo mismo de muchos libros que llegan hasta nosotros. 

Fr. JosÉ Oroz 


DÍEZ DEL CORRAL, Luis, La función del mito clásico en la literatura contemporánea. 
Madrid (ED. GREDOS), 1957, 236 págs., rca. 


«Uno de los más curiosos y decisivos rasgos de la historia de Occidente es que sus 
distintas épocas se han definido en su peculiaridad y han tomado conciencia de sí mismas 
enfrentándose y midiéndose con la Antigiiedad.» Tales son las palabras con que el autor 
comienza este libro, en el que, dentro de su simétrica unidad sostenida por el mito, se 
aprecian tres partes bien diferentes y diferenciadas. 

En la primera, que podríamos llamar el status quaestionis, nos da una clara idea so- 
bre el mito clásico: su origen, sus caracteres, su transformación, su consistencia a tra- 
vés de los siglos procedentes del «principium individuationis», y en contraposición con 
otras mitologías, la india especialmente, mitologías del estatismo, del absoluto quietismo. 
Desarrolla también los temas de la interpretación del mito clásico —Helena en la litera- 
tura. Europa en las artes plásticas— de la postura frente al mito de Israel, postura 
esencialmente antimítica, del paralelismo, única relación posible, existente entre el mito 
y el cristianismo. Frente a Spengler, que sostiene que la cultura clásica es una más sobre 
el planeta con su propio ciclo histórico cerrado sobre sí misma, defiende el autor en esta 
primera parte la suprahistoricidad —ahistoricidad— del mito clásico. El mito no es de 
ningún día. Es algo extraespacial, extratemporal. Por eso siempre, con sus períodos de 
más y menos, ha ejercido su función ejemplarizante e inspiradora en la literatura, escul- 
tura y pintura, los tres recipientes más apropiados, sin olvidar la arquitectura y la mú- 
sica, especialmente de ballet (Edipo rey, de Strawinsky) para contener, para envolver 
mejor, por un momento, al mito entre sus pliegues y revelárnoslo después completa- 
mente remozado y real, con una realidad viva, hecha carne, aunque sea carne de mármol 
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e EA de hexámetros. Y tan real que, a veces, es más humano que el mismo mito clásico. Tal 
' sucede en las interpretaciones de hoy día, en las que se da un realce extraordinario a la 
femineidad, ciertamente bárbara y furiosa, pero femineidad al fin, en contraposición a la 
. época clásica, en que las figuras femeninas estaban masculinizadas. Tal innovación en la 
interpretación y concepción ha hecho al mito mucho más asequible y comprensible. Mu- 
_ chísimo más humano, por tanto. 
<g La segunda parte versa sobre el mito en la lírica contemporánea: Mallarmé y Valéry, 
Eliot y los anglosajones, Rilke y los alemanes. Mallarmé, a pesar de que dos de sus me- 
jores poemas sean de asunto mítico, es todavía poco mítico, y al mismo tiempo algo iró- 
nico con el mito. Valéry se nos revela en este aspecto mucho más adelantado. Está ya ínti- 
mamente compenetrado con el mito. Sus poemas más importantes se ocupan de un asun- 
to, figura o paisaje mítico, y a casi todos los poemas les prestan un decidido sabor clásico 
imágenes mitológicas. Y no sólo se limita a la poesía, sino que se extiende al teatro y al 
ensayo. Eliot, Ezra Pound y los anglosajones se caracterizan hacia el mito por una acti- 
tud de distanciamiento, debida tanto al idioma y cultura como al enclave geográfico. Sus 
obras son un neto contraste con las de Valéry. Tienen, sin duda, afición a la mitología 
clásica, pero tejida y ensamblada con la magia y mántica y con las mitologías orientales 
en un entrecruzamiento poco grato. Comparan el presente con el pasado para llegar a 
la conclusión de que el mundo presente es vil, perverso, innoble, porque tolera cosas que, 
como la infidelidad, carecen de aquel estilo que en la época clásica transmutaba el crimen 
en tragedia. 

La actitud germana frente al mito la considera el autor como sumamente problemá- 
tica por sus cambiantes posturas: despegos, desvíos o descubrimientos, que llegan a su- 
blimarse en súbitas revelaciones. Caso típico y excepcional —excepcional por ir en sen- 
tido contrario a sus connacionales y por el grado alcanzado— es Rilke. En los albores de 
su obra, la preocupación mítica es nula. Desde 1902, su preocupación va marcando una 
línea ascendente por un camino sencillo, intuitivo, camino de la simpatía y, por tanto, 
fecundo, hasta llegar, con los Sonetos a Orfeo, al cenit del mito. Esta línea está clara- 
mente señalada, como se observa al comparar las LElegías del Duino, en las 
que el mito es tratado aun, como en opuesta lejanía, con los Sonetos a Orfeo, en los que 
el mito es el eje, el centro del mundo. Y es de admirar en Rilke que no trata los poemas 
mitológicos de una forma estática, al modo tradicional, sino de una manera móvil, en con- 
tinua formación. No consideramos a Venus hecha, sino haciéndose. 

En la tercera parte estudia al mito en la tragedia, terreno donde más importancia ad- 
quiere. Realza, en contraposición al rebuscamiento y zigzagueo que se había alcanzado, 
la simplicidad de la tragedia clásica. Simplicidad que es base del cambio de dirección ob- 
servado en el teatro moderno, y que el autor examina y analiza en Anouilh, Sartre, Ca- 
mus Gide. Y termina el libro esclareciendo la idea del hombre y del mundo al través 
del mito 


J. M. ITURGOYEN 


SALVANESCHI, Nino, Las estrellas, la esfinge, la Cruz: El destino de la Humanidad 
(Trad. de Francisco Aparicio), Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, rca., 60 ptas. 


Estamos ante un libro lleno de inquietudes. Todos nos tenemos que morir, le decía 
la mujer tecuita a David, y nos vamos deslizando como el agua que corre y nunca vuel- 
ve atrás. He aquí la gran realidad que patentiza el libro de Nino Salvaneschi. La Hu- 
manidad ha vivido muchas épocas de incertidumbre, pero tal vez ninguna tan grave 
como la nuestra; nunca el porvenir del mundo fué tan inseguro y peligroso. Nuestras 
dos guerras mundiales y la fuerza atómica en manos de hombres sin conciencia prue- 
ban este aserto. 

Nino ha examinado cuidadosamente las predicciones de los principales videntes so- 
bre el destino de la Humanidad. La Astrología, los Horóscopos, la milenaria Esfinge, 
Nostradamus, Ramatkhrisma, San Malaquías, Don Bosco, La Salette, Fátima, el Apoca- 
lipsis..., todos coinciden en señalar a nuestro siglo como decisivo para la Humanidad. 
¿Ha venido ya el Anticristo? ¿Está próximo el fin del mundo? ¿Qué sucederá el año 
2000? En todos los profetas se dan extrañas coincidencias sobre el particular. El autor 
las ha determinado en todo lo posible. ? 

La obra está distribuída en artículos cortos, amenos, sugestivos; a través de sus 
doscientas páginas mantiene vivo nuestro espíritu. Tal vez se presta a no pocos con- 
fusionismos su doctrina sobre las previsiones naturales del futuro o esta amalgama de 
profetas cristianos y paganos, sobre todo entre las personas con deficiente preparación 
teológica. 

Posee el libro un estilo vibrante y emotivo, sin que por ello turbe nuestra paz y so- 
siego. Está escrito para dar un sentido de responsabilidad a nuestra época y con la in- 
quietud del momento despertar las conciencias de los hombres. Nuestras generaciones, 
dice, son responsables del destino de la Humanidad; es la hora de amarnos como 
hermanos y construir una sociedad basada en la armonía de las almas. En este aspec= 
to y desde el punto de vista cultural, el libro es muy útil. 

J. A. MAESTRO 
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JUNCO, Alfonso, El libro de la invitación, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 138 pági- 
nas, rca., 40 ptas. 


He aquí un nuevo libro del célebre escritor mejicano Alfonso Junco. No hace falta 
hacer la presentación de su persona, porque su propio nombre lleva en sí el mayor pres- 
tigio y la mejor garantía; porque este escritor, tan leal a sus convicciones, de un co- 
razón tan sincero, escribe siempre dejándonos entrever su propia alma. En este nuevo 
libro se nos revela su recia personalidad de escritor a través de una «invitación», pero 
de una invitación que reviste múltiples formas. Los temas son variados, independientes 
unos de otros, pero en cada uno de ellos nos deleita el ensayista con el fluir tan natu- 
ral y abundoso de su prosa castellana. Hay invitaciones tan universales como la invi- 
tación a la felicidad, a la amistad, a escuchar; tan particulares como la invitación a la 
femineidad, al espejo, al hogar; tan patrióticas como la invitación a la mejicanidad, al 
indigenismo; tan raciales como la invitación a la hispanidad y a la lengua, cuyas Ca- 
racterísticas examina largamente. Pero esa invitación que se repite en cada uno de los 
títulos es tan convincente y espontánea, que no puede el entendimiento menos de asen- 
tir y la voluntad menos de persuadirse de que «así es la verdad». Gusta, sobre todo, la 
franqueza y objetividad con que el autor nos dice lo que él piensa, y la originalidad y 
novedad con que presenta los mismos temas tan manidos de la felicidad, el hogar o 
el espejo. Descuella la nota dominante de su catolicismo sin tapujos. 

Creemos lealmente que a ningún lector dejará la lectura de este libro sin una im- 
presión agradable, todo quizá debido a que «pocas palabras, como decía, hablando de 
Junco, el nicaragúense Pablo Antonio Cuadra, pocas palabras nacen de un corazón tan 
sincero de una verdad tan rotunda y de una armonía tan humana». 


S. GARCÍA 


MAQUET, Albert, Albert Camus: The Invincible Summer (From the French), London 
(JOHN CALDER), 1958, 224 págs., tela, 22s. 


El título de la obra es un eco de otra obra de Camus, en donde se leen las palabras 
iniciales del libro de Maquet: «En medio del invierno, por fin, descubrí en mí un ve- 
rano invencible». Indudablemente, en las obras del joven premio Nobel se encierra un 
mensaje, un mensaje tremendo, difícil de descubrir, pero un mensaje leal, que es la 
manifestación y el testimonio de la sensibilidad de nuestros tiempos. El autor de la 
obra que reseñamos pretende responder a la honestidad que encierra toda la obra de 
Camus, aun en medio de su bien manifiesto antiteísmo, impregnado de racionalismo, 


con la honestidad de una lectura sincera de sus obras. El libro está concebido con la. 


mejor intención y con la esperanza de participar de la sinceridad del mensaje de Camus. 
Creemos que el autor consigue su finalidad y todas sus páginas son el mejor exponente 
de la admiración hacia un escritor que se caracteriza precisamente por su honradez 
«desesperada», y que necesita del contacto con un auténtico testimonio cristiano para 
llegar al puerto feliz de la fe y de las esperanzas. 

La obra comprende tres partes. La primera describe a Camus como hombre, rodeado 
y envuelto en sus luchas: periodista, soldado, rebelde; la segunda presenta al pensa- 
dor y al escritor; y en la tercera se analiza al artista y los valores estéticos de Camus. 
La segunda parte es la más importante de la obra, ya que en ella se nos presenta la 
doctrina o el pensamiento camusiano. Claro que hay que evitar el extremo de encajar 
a Camus en los marcos estrechos del existencialismo tan sólo porque en sus obras en- 
contremos con frecuencia las palabras «absurdo», «falta de sentido». Aparte de su ne- 
gación explícita sobre la pretendida pertenencia a la escuela de Sartre, encontramos en 
sus obras pruebas evidentes de que su pensamiento está fuera de todo sistema. Desde 
L'Etranger hasta La Peste, desde Le Mythe de Sisyphe a L'Homme Révolté, podemos 
descubrir claramente las huellas de una tensión que alcanza un punto de íntima vibra- 
ción en que sus exigencias por la justicia y el amor fraterno llegan a un punto de ad- 
mirable equilibrio. 

El autor de L*Invincible Eté hace notar, con mucho acierto, que la doble experien- 
cia de Camus, la experiencia lírica y la experiencia intelectual, no fluye en dos co- 
rrientes diferentes, sino que corresponden a diferencias que existen en sus libros y en 
la ejecución de los mismos. Le Malentendu y L'Etat de Siége señalan el esfuerzo de 
adaptación a un modelo teórico. Le Mythe de Sisyphe revela el afán y la inflexibilidad 
estoica. Y al mismo tiempo el himno a la belleza del mundo que suena en las Noces 
y en 1"Eté y que, aunque mudo, se percibe fuerte y viril en La Peste, y el ansia de 
pureza y de amor que anima las páginas de Les Justes, llegan hasta nosotros envuel- 
ES en una intensidad de acentos que solamente una auténtica inspiración puede pro- 
ucir. 

Estamos frente a un libro que, aun dentro de su brevedad, nos presenta un análisis 


sincero y objetivo de Camus y de todas sus obras. Es una interpretación digna de la 
obra de Camus, consciente de la dificultad que ello supone. 


Fr. José Oroz 
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SHEPPARD, Lancelot C., Don Bosco (Trad de Antonio Alvarez de Linera Barcel 
(EDIT HERDER), 1959, 240 págs., tela, 125 ptas. ), Barcelona 


En la vida de los grandes santos, como en la de Cristo y en el Evangelio contínua- 
mente se descubren facetas inéditas. Esta biografía de Don Bosco es un ejemplo de esto. 
No es una biografía más, que podría llamarse anecdótica o episódica. En ella se des- 
cubren las múltiples fases de una personalidad tan plena como la del protagonista, que 
en nada disminuye su santidad al intervenir en asuntos políticos e internacionales. La 
vida de los santos es más fecunda de lo que a primera vista pudiera parecer. 

La traducción denuncia a un literato: tan pulcra, bella y perfecta es; ya nos tiene 
acostumbrados a ello el traductor. A esto añádase la magnífica impresión, y el libro 
será modelo de presentación. Don Bosco forma parte de la colección «El mensaje de 
los santos», y como los anteriores, es digno del mejor elogio. 


AS AG 


SALVATIERRA, Fr. Prudencio de, Las grandes figuras capuchinas, Madrid (EDICIO- 
NES STVDIVM), 1957, 362 págs., rca., 58 ptas. 


El P. Prudencio de Salvatierra ha dividido este libro en dos partes. Tiene la prime- 
ra la biografía de siete santos capuchinos, entre las que están las de los famosos Félix 
de Cantalicio y Fidel de Sigmaringa. Se cierra con la vida de la gran santa capuchina 
Verónica de Julianis. La segunda contiene la vida de once beatos (la de dos, compa- 
ñeros mártires, en una), entre las que está la del gran apóstol andaluz Beato Diego 
José de Cádiz). Acaba también esta sección con la biografía de la Beata María Magdale- 
na de Martinengo. 

Son biografías breves y están salpicadas de curiosas y entretenidas anécdotas, que 
siryen para mostrar la semblanza espiritual de los santos, más bien que para completa) 
las biografías, escritas sin ningún aparato crítico ni histórico, ya que, como dice el 
autor, «nuestro trabajo aspira a ser, más que obra de estudio y de consulta, obra de 
divulgación amena y de enseñanzas virtuosas». 

Las vidas de estos santos las ha escrito en apartados, cada uno de los cuales sirve 
al P Prudencio para exponer una etapa de la vida de los biografiados, tratar de una 
virtud en la que se distinguieron los santos o para hacer alguna digresión explicando 
algún hecho expuesto anteriormente o que expondrá inmediatamente después. 

El libro, muy bien presentado por la Editorial STVDIVM, se lee con agrado y con- 
sigue muy bien lo que el autor intenta con él: que sea «obra de divulgación amena y de 
enseñanzas virtuosas». 

J. L. DUEÑAS 


GARCÍA, Casiano, Vida del Comendador Diego de Ordaz, descubridor del Orinoco, Mé- 
xico (EDIT. JUS), 1952, 348 págs., rca. 


En estas interesantes páginas, el autor no ha intentado escribir ninguna novela ni 
realizar su obra con estilo brillante. Ha encuadrado a su héroe en la Historia emplean- 
do cuantos datos escribieron los cronistas del siglo xvi: Bernal Díaz del Castillo, Fer- 
nández de Oviedo. Ha utilizado, sobre todo, el Archivo de Indias, donde tantos docu- 
mentos se encuentran referentes a los pleitos entablados entre Ordaz y los. colonizado- 
res de Cubagua, muchos de los cuales ha reproducido en su obra. Y prescindiendo de 
toda parcialidad, aun siendo el P. Casiano de Castroyerde de Campos, pueblo donde 
nació el valiente explorador leonés, ha llenado las lagunas que se encuentran en la 
vida del Comendador, por falta de documentos, con las suposiciones más lógicas y ve- 
ros miles. 

No les falta colorido y emoción a muchas de las páginas de este libro. Llenos de 
interés están los pasajes en que relata la muerte del cartógrafo Juan de la Cosa y sus 
sovdados a manos de los indios caribes, y la huída del joven Diego de Ordaz a campo 
traviesa para reunirse con su capitán Alfonso de Ojeda, así como la campaña de Mé 
jico en la que Ordaz participó como uno de los capitanes más preferidos de Cortés, y 
las «sforzadas' jornadas que tuvo que soportar en la ascensión por aguas del río Orinoco, 
recorriendo casi doscientas leguas y llegando cerca de la desembocadura del río Meta. 
Nos da una idea clara de los litigios que continuamente surgían entre los conquistadores 
sobre la jurisdicción de cada uno de ellos. Y las querellas que presentaban a los ReyeR, 
En fin, relata el autor el valor extraordinario de aquellos españoles del siglo XVI, que 
rea'izaban las más grandes hazañas por un puñado de oro y el deseo de cubrirse de 


gloria. José OsÉs 
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RICHARDSON, Joanna, Théophile Gautier: His life and times, London (MAX REIN- 
HARDT), 1958, 336 págs., tela, 30s. 


Théophile Gautier es uno de los autores que no gozan de la fama que merecen. Di- 
ríase que se cumplen en su persona aquellas palabras suyas: «No soy de esos autores 
cuyas casas están marcadas con piedras conmemorativas». Es cierto que los libros de 


historia de la literatura dedican páginas a su obra, pero el gran romántico es muy poco 


conocido. A excepción de unas pocas obras suyas, los trescientos volúmenes que com- 
pletan sus escritos permanecen casi olvidados o arrinconados en los anaqueles de las 
librerías. Su extensa correspondencia yace inaccesible, sobre todo sus cartas más ínti- 
mas. Como hace notar la autora de esta biografía de Gautier, es muy notable que no 


existe todavía una vida documentada y seria de Gautier en francés, y mucho menos 


en otras lenguas. Por eso podemos afirmar, sin temor de caer en un tópico muy mani- 
do que el libro presente viene a llenar un vacío. 

Esta biografía de Gautier posee todo el encanto de una autobiografía, pero una 
autobiografía que no se hubiera escrito para ser leída y admirada como tal. Miss Ri- 
chardson ha sabido desempolvar esta figura prócer —muchas veces hemos contemplado 
el retrato de Gautier durante su estancia en San Petersburgo y siempre hemos tenido 
la impresión de estar frente a un hombre extraño— y le ha comunicado la vida y el 
espíritu que alienta todavía en sus cartas, en sus notas de viaje, en sus cuadernos más 
íntimos, en las peripecias amorosas de su vida. De las páginas de este libro vemos surgir 
un genio extremadamente versátil. Es el pintor, el poeta, el crítico, el actor teatral, el 
excéntrico, el virtuoso del lenguaje, cuya vida refleja gran parte del siglo xix. Aunque 
un poco alejado, podemos considerar a Gautier como un auténtico representante del 
romanticismo francés —recuérdese que actuó en la representación del Hernani de la 
noche del 25 de febrero de 1830—. Toda la vida agitada y variada del siglo pasado está 
representada en las aventuras de Gautier. Como crítico y periodista recorre Rusia, In- 
glaterra, España y el Norte de Africa. En el París de entonces, el París de Víctor Hugo, 
Saint-Beuve y Baudelaire, Gautier brilla como una estrella de primera magnitud. 

La vida que nos ofrece Miss Richardson posee un encanto especial. Aparte de la 
honda personalidad que pintan sus páginas, y que al mismo tiempo reproduce, como 
hemos dicho, toda la aventura del siglo xix, la obra presente ha sabido combinar mara- 
villosamente la rica imaginación de un poeta con los detalles más insignificantes capta- 
dos por un fino y observador. periodista. La autora, con este libro, nos ha dado una 
pintura exacta, atrayente y simpática de una de las figuras más significativas del movi- 
miento romántico. 


Fr. José Oroz 


HUGHES, Philip, Síntesis de Historia de la Iglesia (Trad. de José María Balil Giró), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1958, 372 págs., rca., 90 ptas. 


El P. Hughes, considerado en la actualidad como el más conspicuo historiador de 
la lglesia Católica en lengua inglesa, nos presenta en una breve síntesis su Historia de 
ia Iglesia en varios volúmenes. Esta síntesis, impresa tan cuidadosamente por la Edi- 
tor'al Herder, nos presenta los principales acontecimientos y los más eximios protago- 
nistás de la Iglesia en el correr de los siglos. El P. Hughes ha sabido salvar el riesgo, 
a que están expuestas siempre las síntesis de Historia, de ser un mero catálogo de nom- 
bres y de fechas. Por eso, y supuesta la enorme dificultad de hacer bien un resumen 
completo sobre una materia tan extensa y compleja como es la Historia de la Iglesia, 
el autor merece los más sinceros elogios por su acertado criterio de selección y por su 
estilo literario. 

A pesar del cuidado con que está hecha la síntesis, no es de extrañar que en la 
síntesis del P. Hughes haya lagunas, deficiencias de perspectiva histórica en el juicio 
de algunos hechos y personajes, algunos errores cronológicos, afirmaciones discutibles 
en la moderna crítica histórica y, a veces, criterios poco científicos en la interpretación 
de los hechos. Sin duda alguna, se explica todo esto por la finalidad de la obra y por 
los destinatarios a que se dirige. A pesar de estos defectos, explicables en parte en una 
obra de síntesis histórica, creemos que esta obra será de gran utilidad para la genera- 
lidad de los lectores de lengua española. Ideal como obra de iniciación histórica, tiene 
ventaja de narrar los hechos con viveza y amenidad, integridad y concisión. 


P. CarLos M. EUuBA 


GESTEL, C. van, La doctrina social de la Iglesia (Trad. de Gabriel Ferrer), Barcelon 
(EDIT. HERDER), 1958, 438 págs., rca., 120 ptas. z 3 


El autor, dominico belga, parece querer pagar tributo, al menos de admiración, a 
otro dominico belga, el gran sociólogo P. Rutten, bautizando su libro con el mismo nom- 
bre que este último impuso a su célebre tratado de Sociología similar al presente. Es 
un manual completísimo de toda la doctrina de'la Iglesia; breve, claro, puede servir 
de texto en los centros de sociología donde se estudie la doctrina social "de la Iglesia; 


es también profundo, y difícilmente se pueden contrarrestar e impugnar con éxito las 
opiniones y argumentos del autor. 
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El libro consta de dos partes generales: Desarrollo de la doctrina social de la Igle- 
sia y Contenido doctrinal del catolicismo social. La primera, después de una introduc- 
ción apologética de la Iglesia en su aspecto social, en la que la defiende del reproche 
injustificado de ir a la zaga del socialismo en este problema, cuando la verdad es, se- 
gún el autor, de llevarle siempre la delantera; expone en dos capítulos el desarrollo de 
la doctrina social antes y después de la Rerum Novarum. 

La segunda parte constituye el grueso del libro, no sólo materialmente considerado, 
sino formalmente. En ella estudia los fundamentos morales de la vida social; con un 
acabado estudio sobre la justicia en todas sus clases, sobre todo de la social, de la que 
dice que no es más que una nueva expresión de la justicia general o legal de los esco- 
lásticos, sólo que parece más adecuado a la terminología y aspiraciones de la época mo- 
derna (pág. 133). El problema de la propiedad está tratado con la mayor competencia 
y solidez. Para el autor, la propiedad privada se funda en la misma dignidad de la per- 
sona humana, es su área de protección, su esfera de acción, es más, la prolongación de 
la misma personalidad humana. Contra teorías recientes de sociólogos católicos moder- 
nos que sólo conceden a la propiedad privada un derecho natural secundario, fundado 
en el orden y la paz social, el autor, mucho más metafísico y teólogo, la entronca en 
fuentes más profundas, es una irradiación de la persona, y copia y hace suyas las si- 
guientes frases del dominico Renard: «La propiedad existe en la naturaleza del hombre 
y de las cosas. Y como el trabajo, encierra un misterio. La propiedad es la irradiación 
de la personalidad humana en las cosas; el apetito de la propiedad es tan natural a 
nuestra especie como el hambre y la sed; éstos, propios de la naturaleza inferior, y 
aouélla, de la superior; todo hombre tiene un alma de propietario, incluso los que se 
dicen adversarios de la propiedad; por eso afirmamos que la propiedad es de derecho 
natural». ñ 

Es trabajo de primera mano el referente a las estructuras sociales. Estudia con cla- 
ridad y expone con decisión su criterio en los problemas del salario, contrato de socie- 
dad, participación en los beneficios, cogestión, relaciones humanas, inclinándose a lo 
tradicional y siendo reacio con las nuevas estructuras, criticando la cogestión y el 
prurito reciente de ella, tanto más cuanto que es preferida a la misma participación en 


los beneficios, con lo que parece deducirse que, más que el bien profesional y material, 


se busca el inconfesable apetito de mandar. 

Todo el libro es digno de la mayor alabanza. Si algo tuviéramos que decir, es que 
deb. ríamos los católicos ser un poco más sinceros en ese reproche antes indicado. ¿Por 
qué no confesar que si tuvimos la iniciativa en la transformación del Imperio romano 
y en la conversión de los bárbaros, en estos problemas la hemos perdido, y que harto 
haiemos con poder acristianar una criatura cuya gestación y nacimiento se realizó a 
espaldas de la Iglesia? Porque no es consecuente en aplicar el principio por él anuncia- 
do (pág. 23): «No tiene la Iglesia por misión esencial resolver los problemas sociales 
ni promover el bienestar temporal. Su misión es más elevada: salvar las almas y ase- 
gurarlas su salvación eterna. Además, si buceáramos un poco en la Historia, nos en- 


contraríamos con datos sorprendentes, y también en los tiempos A o 


RUYSSEN, Monique, Avec ceux du cinéma: Comment on fait un film, París (EDITIONS 
FLEURUS), 1957, 128 págs., cart., 425 frs. 


Pocos son los que saben cómo se hace un «film». Algunos más han visto en las calles 
o en los «estudios auténticos» cómo se desarrolla una película cinematográfica. Todos 
admiran, en las salas de proyección, esta maravilla de los últimos años, que todavía no 
ha conseguido su pleno desarrollo, como lo demuestra el «cinerama». El libro de Moni- 
que Ruyssen nos introduce en el mundo real del cine, donde los. actores y los produc- 
tores, los «cameramen» y las «vedettes», los decoradores, los coreógrafos, los ingenieros, 
los maquilladores y otros cien personajes más que admiramos luego en las pantallas, 
actúan en el verdadero mundo de la realidad artística, sin velo que nos impida admirar 

i e su fácil arte. 
e e pi desde que se proyecta o se idea un film: el guionista, el empresa- 
rio, el director, los artistas y actrices. Con la lectura de este libro nos damos cuenta 
perfecta de las dificultades que hay que vencer hasta que el film está listo para ser 
proyectado. El «regisseur de plateau» y el «regisseur d'extérieurs» dan las últimas ins 
trucciones; el operador, el primer espectador del film, controla perpetuamente los cam- 
pos de visión; una actriz cualquiera nos revela y nos hace las confidencias de su Plan 
de vida durante el «rodage» de una película, ne no ss a atractivo como podríamos 
i j j exige un esfuerzo continuado y agotador. 
A ense e compuesto un libro atrayente, en forma de diálogo con un es- 
pectador imaginario que ha recorrido de su mano todo el complicado desar ollo a 
película, Con el libro en la mano, bien podemos apreciar el film que se nos ie 
en las salas de cine al mismo tiempo que podemos disfrutar de ese tinglado complicado 
a que hemos asistido en nuestra excursión cinematográfica. Un índice de las Pa 
técnicas más usadas en cinematografía nos facilita la comprensión del libro, abundan- 


temente ilustrado. Fr. Jos Oroz 
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BARAGLI, Enrico, Cinema cattolico (Documenti della Santa Sede sul cinema), Roma 
(EDIZIONI LA CIVILTA CATTOLICA), 1959, 296 págs., 1.500 liras. 


Gran labor la del P. Baragli al hacer este verdadero Enchiridion sobre los documen- 
tos de la Santa Sede acerca del cine. Merece hacer notar la gran importancia del pre- 
sente libro. Es un libro indispensable para quien quiera tener ideas claras sobre el 
pensamiento de la Santa Sede en torno a este temible y maravilloso instrumento de 
cultura y apostolado. Por si fuera poco, el libro está presentado por ese gran crítico 
de cine que es el P. Baragli. El trabajo se compone esencialmente de tres partes: Pre- 
sentación sumaria de documentos. Exposición de los textos originales y traducción al 
italiano. Y al final, un Indice sistemático de doctrina y pastoral cinematográficas. 

Sesenta son los documentos recogidos en el libro: 34 Actas pontificias (7 letras en- 
cíclicas, 2 letras apostólicas, 1 exhortación, 1 radiomensaje y 23 discursos) y 26 Actas 
de la Curia Romana (5 emanadas de las Sagradas Congregaciones, 19 de la Secretaría 
de Estado, 2 de la Pontificia Comisión encargada de los asuntos referentes a la Cinema- 
tografía, Radio y Televisión). Los documentos están dispuestos en estricto orden crono- 
lógico, excepto tres documentos, y esto para no interrumpir la exposición unitaria de 
los dos Discursos acerca del film ideal. Muy bueno el Índice sistemático, en el que se 
nota unidad y lógica. Este índice puede considerarse como la parte más útil del libro. 
Esto es la obra del P. Baragli: Un libro necesario para documentarse sobre el pensa- 
miento de la Santa Sede acerca de este tema tan discutido. 


P. FÉLIX RUIZ 


LALOUP, Jean-NELIS, Jean, Dimensiones del humanismo contemporáneo: T. Hombres 


y máquinas. Iniciación al humanismo técnico (Trad. de Francisco Pegenaute Rubio), 
San Sebastián (EDIC DINOR), 1959, 342 págs., rca. 


Obra que capta un momento actual de máxima trascendencia y quiere sacar las con- 
clusiones oportunas. Se divide en tres partes generales: El hecho de la técnica; Inci- 
dencias de la técnica; Normas de la técnica. Esta tercera parte comprende tres capí- 
tulos muy aleccionadores: Filosofía y técnica; Humanismo y técnica; Religión y téc- 
nica, con estas subpartes: Creación y técnica; Pecado y técnica; Encarnación y técni- 
ca; Escatología y técnica; Hacia una espiritualidad de la técnica. 

El plen de la obra es inductivo. Partiendo de una historia del hecho tecnológico mo- 
derno, los autores estudian sus efectos e incidencias sobre diversos aspectos de la vida 
humana: Economía, Biología, Psicología, Estética, Sociología. Después buscan las nor- 
mas que deberían presidir las reacciones humanas ante la técnica respecto de la Filoso- 
fía Humanismo y Religión. Al hablar de la Psicología y la técnica, tiene un apéndice 
que titula: ¿Hacia una civilización de ocios?, en el que, después de constatar que la 
técnica ha liberado a grandes masas de hombres de la servidumbre del trabajo, conti- 
núa: Las perspectivas de la automación y de la energía nuclear confirmarán también 
esta evolución creciente. ¿Será una exageración decir que nos orientamos hacia una ci- 
vilización de ocios? . 

Usar sus ocios para convertirse en más hombre en todos los aspectos, transformar 
las diversiones en ocios creadores... La sociedad antigua nos da una imagen de lo que 
puede ser una vida así, ampliamente dedicada al otium; pero lo que fué patrimonio de 
una pequeña clase social privilegiada, que vivía despreciando el trabajo ajeno, podría 
convertirse en la condición normal de los más amplios sectores de la población. 


A. A. E 


LAZZERI, Luigi, Formación del hombre: Esbozos de conferencias religioso-sociales para 


hombres (Trad. de José María Camp), Barcelona (EDIT. LITURG. ESP.), 1958, 240 pá- 
ginas rústica. 


Escribe este libro el autor en favor de aquellos sacerdotes que, metidos en la vorá- 
gine de la vida actual, necesitan un libro al alcance de su mano en el cual puedan a 
cada instante encontrar el concepto simple, claro, apropiado a-las necesidades de hoy 
en día, sin pretensiones científicas ni literarias, que referir en las reuniones periódicas 
de sus hombres deseosos del pan de la verdad. El autor, en torno a cuatro temas gene- 
rales, ha reunido una serie de temas menores de gran actualidad. Los temas generales 
son: El hombre; el cristiano; el hombre y la familia, y el hombre y la sociedad. El 
libro está escrito con suma sencillez y claridad, en conferencias o trabajos cortos, muy 
resumidos, pero lo suficientemente claros para el fin que se propone. Es modelo de 
método y pulcritud. A cada tema menor le precede un sumario, le siguen unas notas 


a oportunas e interesantes y le cierra una pequeña pero bien seleccionada biblio- 
grafía. 

Sinceramente creemos que el autor ha conseguido el fin que se propone y que su 
libro adquirirá una gran difusión y será de muchísima utilidad y uso para muy diver- 
sas clases de personas, Se impondrá en círculos de estudios y será como el vademecum 
de muchos conferenciantes. 


A. A. G 


cl 
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 _ATTWATER, Donald, Martyrs: From St Stephen to John Tung, London (SHEED 
$ WARD), 1958, XVIII-236 págs., tela, 165, 
> 

La obra presente, se nos dice, ha tenido su origen en la insatisfacción frente a los 
muchos relatos sobre los mártires que han sustituído las «edificantes leyendas» por los 
hechos históricos, y confía más en un modo piadoso de exposición que en una investi- 
gación laboriosa. El autor de este libro está muy bien preparado para publicar un libro 
sobre los mártires, ya que ha dedicado sus tareas anteriores a publicaciones muy afines 
al tema que aborda en estas páginas. La personalidad del autor es una buena garantía 
de que los retratos de los mártires que nos ofrece en este libro han de resultar atra- 
yentes y fascinadores precisamente porque Mr. Attwater ha sabido pintarlos en sus 
auténticos colores. Los mártires, los hombres y las mujeres que desfilan ante nosotros, 
son héroes del Cristanismo, no precisamente porque están libres del temor y de la fra- 
gilidad humanos, sino porque han sabido vencer de sus inclinaciones ante el peligro. 

La obra se abre con una introducción breve —son ocho páginas— en la que describe 
y analiza el verdadero sentido de la palabra «martyr». Termina el libro con la famosa 
exhortación de San Cipriano al martirio, resumida. El cuerpo de la obra abarca los re- 
tratos o esbozos de más de sesenta mártires tomados de todos los tiempos y de todos los 
países. Desde los primeros tiempos del Cristianismo hasta nuestros días, pasando por 
la Edad Media y por los tiempos de la Revolución Francesa. El martirio, en la Iglesia 
Católica, ha sido una flor perenne que ha brotado en todas las latitudes y en todos los 
tiempos. Como es sabido, no siempre se han exigido los requisitos de un «proceso» de 
canonización para ser declarado mártir. Había siempre un «proceso», pero era muy di- 
ferente del actual. Por eso el autor tiene sumo cuidado en este punto. La Edad Media 
fué muy prolífica en una clase especial de «mártires», como lo fueron muchos de los 
príncipes y princesas que son considerados mártires por haber muerto en lucha con los 
enemigos de su país, por razones personales o dinásticas. Otros fueron considerados 
mártires por haber muerto por motivos de saqueos, sobre todo si los bandidos eran pa- 
ganos, o de venganza. 

El libro, dentro del carácter piadoso que lo anima al través de todas sus páginas, 
ofrece un tema muy apto para la meditación. Cada uno de los personajes que desfilan 
ante nosotros es una invitación a la perfección. Para uno de los santos señala la fuente 
bibliográfica, con lo que la obra adquiere un aire de seriedad que echamos de menos 
en muchas obras similares. 


Fr. JosÉ Oroz 


KRUGER, Gerhard, Abendlándische Humanitit, Lebendiges Wissen, Stuttgart (W. KOHL- 
HAMMER), 1953, 94 págs. 


Es un opúsculo denso en que el pensador alemán G. Kriiger expone las relaciones 
entre la Humanidad, la Antigiiedad y el Cristianismo. La unión de la antigua Humani- 
dad y el Cristianismo, de la razón y de la fe, ha constituído en los siglos pasados los 
fundamentos de la tradición cultural del Occidente. Tres fuerzas vivas han formado al 
horrbre occidental: el ideal griego de la razón, el idea romano de la justicia y el ideal 
evangélico de la fe y de la gracia. 

Nosotros somos hijos de la Antigiiedad, de la Edad Media y de la Moderna. Llievamos 
en la sangre a Homero, a Fidias y Platón; a Tomás de Aquino, Giotto y Dante, a Des- 
cartes, Miguel Angel y Goethe. : 

El autor expone la influencia de estas edades en la formación del hombre occidental. 
Pez ahora este ideal se halla en crisis: no es ya lo pasado, sino lo futuro lo que atrae 
las miradas del hombre de hoy, a quien las ciencias exactas y experimentales, las apli- 
caciones de la técnica, la racionalización de la economía, han abierto horizontes insos- 
pechados para la futura humanidad. Frente a esta nueva edad, todo lo pasado es cosa 
muerta. El afán del hombre actual no es imitar lo pasado, sino crear el futuro tipo hu- 
mano que dominará en el porvenir. ! 

Pero precisamente en el esfuerzo para el logro de este nuevo ideal aparecen fuerzas 
hostiles a la humanidad auténtica, a su libertad, a su dignidad moral de persona. La téc- 
nica, en que está la grandeza del hombre actual, achica y oprime al que la ha creado y 
sostiene. De aquí la crisis de la cultura autónoma actual, denunciada por el existencia- 

smo. 
E a ha hecho problemática la misma cultura moderna autónoma y creadora, porque 
ha dejado al hombre en la angustia y al borde de su nada. A la concepción de la perso- 
nalidad soberana ha seguido una concepción nihilista de la misma. Por eso hay que lu- 
char contra esta ficticia soberanía del hombre, realizando los valores humanos y cris- 
tianos. La concepción soberana conduce a la anarquía, a la soledad y angustia. El hom:- 
bre no es un ser soberano, sino finito en tres dimensiones más profundas de su exis- 
tencia: en su corporeidad, en sus conexiones sociales, en sus relaciones con Dios. El 
reconocimiento y respeto de estos límites nos introduce en la esfera de los valores, de lo 
verdadero, de lo bueno y de lo hermoso. Pero hay que reconocer también los límites de 
la caída humana, de la corrupción moral hereditaria. Es necesario un ethos cristiano, 
que nos dé conciencia de nuestra fragilidad moral y de la necesidad de fuerzas supe 
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riores para remediarla. Estas fuerzas que da el Cristianismo son la fe, la esperanza y la 
caridad. Con ellas vence el hombre y supera la angustía de nuestro tiempo, y se for- 
talece de seguridad para crear valores eternos. Sólo el retorno a estos principios puede 
evitar la catástrofe de la humanidad futura. 
Así responde Kriiger al temeroso problema del hombre en nuestro tiempo. 
. V. CAPÁNAGA 


ZINNER, El mundo de las estrellas (Trad. de Eduardo Valentí), Barcelona (EDIT. HER- 
DER), 1958, 322 págs., rca., 72 ptas. 


Es éste un libro sencillo, al alcance de todos los lectores, aun de los poco instruídos 
en cuestiones de Astronomía. Su lectura es amena, por las muchas leyendas que con- 
tiene. El mundo de las estrellas no pretende ser una historia o un tratado científico de 
la Astronomía, ni tampoco una refutación de las creencias astrológicas. Tampoco se 
propone familiarizar al lector con los descubrimientos de la moderna investigación as- 
tronómica, con los últimos descubrimientos de la ciencia. Describe la reacción y la pos- 
tura del hombre frente al cielo y a los astros. Muestra, efectivamente, cómo desde hace 
milenios el hombre se siente atraído por los fenómenos que suceden en el firmamento, 
y en especial por la belleza subyugadora de las estrellas. Describe cómo de la observa- 
ción de los firmamentos —en cada observación se presentaba uno propio y caracterís- 
tico— dedujo la existencia de leyes naturales, y cómo fué posible sacar partido de éstas 
y utilizar en provecho propio los fenómenos de la naturaleza. 

A! través de sus amenas páginas pasan individuos, doctrinas y pueblos indicándonos 
sus ideas sobre el cielo. Expone la influencia del cielo en la orientación de altares, tem- 
plos, sepulcros y en los ceremoniales de sacrificios. Estudia la Astrología y sus princi- 
pios. Su preponderancia sobre la Astronomía mientras dominó la teoría de Ptolomeo y 
su progresiva decadencia a partir de Copérnico, Ticho Brahe, Kepler. Dedica varios 
apartados a examinar el fracaso de la Astrología con el fallo de ciertas predicciones de 
fenómenos astronómicos históricos, anunciados por los astrólogos. 

- Son discutibles algunas afirmaciones: sobre supersticiones y falsos milagros, sobre 
el florecimiento de la Astrología durante el Renacimiento italiano en tal medida que 
hasta algún Papa hubiera consultado a los astrólogos, convencido de la verdad. Estos 
puntos son discutibles. Pero en toda la obra alienta un afán por la verdad. Además, el 
autor señala una larga bibliografía que puede consultarse, lo cual avala, en general, 
sus afirmaciones. Por eso, y a pesar de algunos puntos discutibles, no dudamos en que 
el autor ha escrito una obra con gran dignidad en el plano histórico y literario. Con- 
tribuye al atractivo del libro una colección de láminas, algunas de fino humor. 

F. PIÉROLA 


CÓRDOBA,, Fr. Martín de, Compendio de la Fortuna, El Escorial, Real Monasterio, 
1958, 198 págs., rca. 


La presente obra, compuesta entre los años 1440 y 1455, es la primera vez que se 
edita. El estar dedicada a D. Alvaro de Luna pudo ser causa de que no se imprimiera 
cuando se compuso. Ahora el P. Fernando Rubio Alvarez, O. S. A., presenta el texto, sa- 
cado de los dos únicos manuscritos que se conservan: el códice 66 de la Biblioteca Pú- 
blica de Toledo (T) y el códice 15 de la Biblioteca de Menéndez y Pelayo, en Santan- 
der (S). Un pequeño estudio bibliográfico del siglo xv entera al lector de la preoccupa- 
ción que sobre el tema había. 

La obra está dividida en dos libros: especulativo el primero, y práctico el segundo. 
En el primero define la fortuna como «un suceso inopinado íntimamente unido a una 
causa final», de donde deduce que sólo el hombre es capaz de fortuna. Dada la definición 
de fortuna, prueba cómo se diferencia del caso. Con más detenimiento trata del hado o 
destino, debido a sus estrechas relaciones. La doctrina de San Agustín sobre el libre 
arbitrio le sirve para resolver la oposición entre la presciencia divina y la fortuna. 
También trata de las causas de la fortuna. La persuasión por medio de ejemplos es el 
camino que sigue en el segundo libro, de gran utilidad práctica. Preparar los ánimos 
para ambas fortunas, la adversa y la próspera, resaltando las ventajas de ésta sobre 
aquélla son las ideas que intenta inculcar en el segundo libro. Termina con una serie 
de consejos a los que hiere la adversa fortuna y a los que halaga la próspera. Expone 
su pensamiento clara y sencillamente y sin tecnicismos de escuela. 


3 A. UrceY 


DE LAS CASAS, Bartolomé, Los tesoros del Perú (Traducción anotación e índi 
A z , ces de 
A. Losada García), Madrid (C. S. IL. C.), 1958, XXIV-480 págs., rca., 200 ptas. 


d Un libro nuevo. Apenas conocido en los catálogos de la obra de Las Casas. Libro de 
intensísima actualidad a pesar de aparecer después de cuatro siglos. Todo lo nueyo so- 
bre Las Casas es actual. Por el título, parece que debiera ser algún tratado de Arqueo- 
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, - ¡pasión de célebre misionéro: la justificación de la conquista de América. Como docu- 

_ mento testamentario sobre su doctrina teológico-jurídica, lo escribió el ya fatigado 

apóstol en el retiro de su celda. Tiene sumo valor para conocer su último pensamiento 
Es en sí mismo y comparado con su restante obra. 2 
- Como advierte el prologuista, se nota cierto cambio, cierta suavización, aunque de 
método y accidental; algunas insospechadas afirmaciones, nuevos puntos de contacto 
entre la doctrina lascasiana y sepulvediana. Sin apartarse por eso de su clásica posi- 
ción, que representa con caracteres más agudos la posición de sus contemporáneos teó- 
logo; y juristas celebérimos. Las Casas no es un talento, y muchos de sus argumentos 


carecen de consistencia en su desmedido afán de acumular pruebas y argumentos, re- 


futaciones y objeciones, que le hacen caer en pueriles sutilidades. Todo esto, junto con 
su p bre prosa latina, injuriosa a la Gramática, hace que corra por su libro un plúmbeo 
discurso. Se muestra, además, más escolástico que nunca. Con todo, aun brota con no 
rara frecuencia el clásico luchador en su ironía, en su prosa mórdica y zahiriente. Va 
precedido de una magnífica introducción. . : 
FRANCISCO DOMÍNGUEZ 


ACKEN, Bernhard van, Catecismo de convertidos (Trad. de Francisco Payeras), Barce- 
lona (EDIT. LITURG. ESPAÑOLA), 1958, 350 págs., rca. 


Sin prólogo ni presentación, le basta el tema y el nombre del autor, nos ofrece la 
Ed torial Litúrgica Española un verdadero alarde de catecismo, con el método de pre- 
guntas y respuestas, no para niños, sino, como el título de la obra lo dice, para ma- 
yores o adultos conversos. Es un libro clarísimo, como lo pide su índole; completo, en 
el que tienen cabida todas las cuestiones teológicas; ordenado, metódico, profundo, 
como de buen alemán. No conocemos una obra que se pueda tutear con ésta en su gé- 
nero. 

ASAS A 


PARSCH Pío, Sigamos la Santa Misa (Trad. de Antonio Sancho), Barcelona (EDIT. LUIS 
GILD), 6.* ed., 1958, 140 págs. 


El número de ediciones que llega a alcanzar un libro es, sin duda, un buen criterio 


para conocer la cualidad de aquél, hablando en términos generales, Pero es un argumen-. 


to post factum. Este libro ante factum se podía predecir que había de obtener con jus- 
ticia el aplauso, no sólo la aceptación del público. Esta es la sexta edición. El autor, re- 
presentante de la escuela litúrgica de Klosterneuburg, ha sabido encauzar esa. pujante 
corriente litúrgica moderna dentro de los cauces más severos y, a distinción de la es- 
cuela de María Laach, aquélla ha seguido más una corriente práctica, así como ésta se 
ha decidido por la teórica y doctrinal. Esto no quiere decir que el doctor Pío Parsch 
desdeñe lo doctrinal, ni mucho menos, ya que la teoría es la madre de la práctica. 

En estos momentos de renovación litúrgica y de ambientes litúrgicos (recordemos 
que aun en las Iglesias disidentes se nota un gran resurgir litúrgico), esta obra sobre 
la Misa, en la que guía al cristiano por los cauces para darse cuenta de lo que es el 


mejor sacrificio, ha de ocupar un puesto preferente. EA 
A, A. GQ. 


ZAFFONATO, José, Ven y sígueme: Segunda serie de reflexiones para los jóvenes (Tra- 
ducción de Pablo María Casadevall), Barcelona (EDIT. LUIS GILD, 3.* ed., 1958, 


310 páginas. 


Es libro escrito para los jóvenes con el afán caritativo de que mediten lo que son, 
lo que es la vida de la gracia, de que se den cuenta de la sublime misión a que son 
llamados El que conoce muy bien al joven, su generosidad, su desprendimiento o su 
santa osadía, quiere que esas energías incalculables que laten en el corazón del joven 
y que esperan la ocasión oportuna para irrumpir en la vida, salgan encauzadas a los 
E s s de la vida. 
ee dt q dice el autor, después de una introducción general sobre la belleza 
y sobre los deberes de la vida cristiana, encontrará un estudoi sobre las virtudes teolo- 
gales: fe, esperanza y caridad, y sobre las virtudes cardinales: prudencia, justicia, 
fortaleza y templanza. No han cabido algunas virtudes morales importabtisimás, e 
les son la pureza, la humildad, la piedad, porque las reserva cel eb Po a 
hacer mucho bien a los jóvenes y lá misma presentación, sn apatienc a pobre, puede 
servir para que entre en más números de reuniones y centros de jóvenes. s 

A. A. e 


logía. Pero, no; en él aparece de nuevo, expuesta más sistemáticamente que nunca, la 
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AGUADO, Emiliano, Meditación de los Salmos, Madrid (ESCELICER, $. A.), 1958, 
172 págs., rca., 40 ptas. 


El autor no ha querido tocar temas ni teológicos ni históricos. Son manifestacio- 
nes más o menos poéticas y subjetivas, nacidas al leer los salmos. Es el dar salida a 
situaciones internas que cobraron volumen y vida al contacto de la inspiración del sal- 
mista 

Tiene frases como éstas que dejo a la crítica de los lectores: «Nos afligimos porque 
no falta algo..., pero porque nos falta algo y lo echamos de ver súbitamente, ya que 
ni la enfermedad incurable, ni el destierro..., ni..., son causa de aflicción». Tiene otro 
titulado «La alegría no tiene memoria», del que son estas otras: “... No tiene memoria 
ni deja casi nunca huellas indelebles para que nosotros la tengamos». 3 7 

Pueden hacer bien estas meditaciones a personas que se cataloguen en la situación 
subjetiva del autor, agobiado muchos años por una preocupación o un PRO A 


MARTÍNEZ, Luis María, ¡Ven, Jesús!, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1957, 94 págs., rústi- 
ca, 50 ptas. 


Entre los varios libros salidos de la pluma del Arzobispo mejicano se encuentra este 
pequeño libro, de estilo sencillo y familiar. En él va desarrollando los íntimos senti- 
mientos del corazón al llegar la alegría del tiempo de Navidad. En las ocho antífonas 
llamadas mayores, que preceden a la fiesta de Navidad, va exponiendo las excelencias 
de Jesús, las grandes muestras de amor que nos ha dado y los dones que su nuevo na- 
cimiento nos va a traer. Traduce las antífonas, explica su origen y composición, cuan- 
do están tomadas de pasajes de la Escritura, y expone hermosamente sus propias su- 
gerencias llenas de ternura. 

Termina su libro con una hermosa carta de Nochebuena, glosando aquellas pala- 
bras del Invitatorio de Maitines: Christus natus est nobis, venite adoremus! Aquí la 
pluma del Arzobispo va describiendo rápidamente la alegría de la Iglesia, que después 
del largo Adviento se ve próxima al nacimiento de Jesús. 

E' libro ¡Ven, Jesús! sugiere hermosos pensamientos al lector y podríamos afirmar 
que, aunque propiamente es un libro para meditar, también sirve para exponer sen- 
cillamente los altos misterios de Navidad. 


J. CÓRDOBA 


BERNOVILLE, Cayetano, Lourdes, ciudad de las almas, San Sebastián (EDIC. DINOR), 
1958, 156 págs., rca. 


En ocho capítulos apretados, el autor intenta darnos la visión auténtica de Lourdes. 
El autor nos dice que necesitó treinta años para «ver» Lourdes. C. Bernoville se mues- 
tra entusiasta admirador del paisaje. Tal vez es un tanto difuso en sus descripciones. 
Con todo, es un buen guía para llevarnos por la tierra de Bernardette. 

Bernardette queda pintada como fué: una campesina. La viejecita de Bartres, com- 
pañera de Bernardette Soubirous cuando niña, es quien mejor ha definido a la hija 
del molinero Soubirous: «Era una chica maynade, como las otras». Frente a tanta lite- 
ratura de caramelo acerca de la vidente de Massabielle, yo también «hubiera abrazado 
a la anciana por esta frase. No intenta endulzar las cosas, deformarlas con el pretexto 
de embellecerlas. Cuando niña, no tuvo la impresión de acompañar a un ser extraor- 
dinario, y lo dice con toda simplicidad». Respecto al significado del mensaje, Bernoville 
se aparta de todo lo trivial y pasajero, para darnos el auténtico mensaje, que no es 
otro que la total renovación de vida, pedida por la Virgen en su triple llamada a la 
penitencia. / , 

En los capítulos IV y V analiza el autor.los caracteres y las diferentes reacciones de 
los principales personajes que intervinieron autoritativamente por primera vez. Creo no 
encontrar nada nuevo en el estudio brevísimo dedicado a cada uno de ellos, si no es en 
la sencillez y ecuanimidad con que los enjuicia. Respecto a la Iglesia, el autor no ha 
hecho sino caminar por la línea segura y única: conformidad plena y absoluta con el 
silencio expectante de la misma, durante largo tiempo. 

«La avalancha de enfermos» la encuentro demasiado francesa. Cierto que en un li- 
bro de 156 páginas no es fácil un estudio de todas las peregrinaciones y de su alma 

«Bernardette se va» y «Las dos cunas» son los últimos capítulos, en los que se nos 
muestra de nuevo el alma de la pequeña Soubirous en sus años postreros. Años en 


los que nada de particular se mostraba en la vidente acerca de los favores más grandes 
que hubo recibido. Siempre fué una campesina. 


En resumen, un libro de lectura fácil y atrayente, asequibl 
presentación. z y , asequible a todos y de agradable 


JESÚS ORTEGA 
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CORREDOR GARCÍA, Antonio, Lucía de Fátima dice..., Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 
4 - 64 págs., rca., 18 ptas. 


¿4 A modo de información periodística, como él mismo la llama, y a través de dieciséis 
o apartados, nos transmite en esta obrita exactamente lo que el título expresa. Se trata, 
Es” sencillamente, de un complemento al Mensaje de Fátima, de una aclaración de las apa- 
riciones y de los hechos con ellas relacionados. Sírvese para ello el autor de publicacio- 

nes fidedignas, de interesantísimas entrevistas tenidas con Lucía por personas compe- 

tentes y de cartas que la misma vidente ha dirigido a varios Prelados. La segunda mi- 

tad del librito está exclusivamente dedicada a informarnos sobre la verdad de la ter- 

cera parte del secreto revelado por la Virgen en su aparición del 13 de julio. Nos 

> pinta la postura de Lucía frente a tantas y tantas conjeturas hechas sobre el inquietan- 


te secreto de 1960, y reúne al azar los datos que con más probabilidad nos hacen vis- 


lumbrar lo contenido en el sobre que se halla en dominio del Obispo de Leiría. 
Lo informativo de estas páginas, junto con la claridad y sencillez de la redacción, 
hacen que el librito resulte interesante y grato. 
A. ARÁMBARRI 


PAPALI, C. Bernard, ¿Quién es Ella? (Trad. del P. Alvaro de la Inmaculada), San Se- 
bastián (EDIC. DINOR), 1958, 279 págs., rca. 


Muchos son los libros que se han escrito sobre la Virgen. Unos, para fomentar la 
devoción de los fieles, sin apenas tener base doctrinal. Otros, son tratados teológicos 
escritos científicamente, que la mayoría de los fieles no comprende. ¿Quién es Ella? 
quiere llenar este vacío expresando la verdadera doctrina teológica unida con el calor 
del amor a la Señora. A lo largo de los dieciséis capítulos del libro expone todos los 
títulos de la Virgen, probándolos con los argumentos tradicionales. En todos los capí- 
tulos hace alarde de sus conocimientos patrísticos. Son indefinidas las citas de los San- 
tos Padres. Por ello, podría creerse que sería una amalgama de textos. Pero el autor 
ha tenido el acierto de aducirlos de tal modo que se nos hace fácil su lectura, sin sen- 
tir pesadez por la repetición del mismo pensamiento: Termina el libro con la conso- 
ladora verdad de que María está entre nosotros. Es un comentario a las apariciones 
de Fátima escrito con emoción. 

Precede a la obra una introducción de Frank Duff. A su juicio, ¿Quién es Ella? es 
uno de los libros mejor escritos sobre la Virgen. Su lectura aprovechará, principal- 
mente, a esas almas devotas de la Virgen que no saben responder a las objeciones que 
a su devoción se les hace más que con signos admirativos de sorpresa. 

J. VERA 


MARTÍN SAMPEDRO, María Josefa, Un alma ha visto a Dios, novela, Madrid (EDITO- 
RIAL ESCELICER), 1958, 368 págs. 


La obra de María Josefa Martín Sampedro, finalista del Premio «Fémina», describe 
la vida de una de tantas jóvenes alegres —en medio de todas sus alegrías late siempre 
un fondo de tristeza muy amarga—, universitarias, que se entrega a la corriente de la 
vida Sonsoles, de familia aristocrática venida a menos, tiene que pasar sus grandes 
apuros para poder estudiar; disfruta de una beca, a cambio de unas clases, en una 
residencia de universitarias de Madrid. Su pobreza es, a veces, tan extrema, que «no 
podía ir al cine, ni entrar en el bar de la Universidad, ni siquiera tomar el tranvía». 
Encuentra amigos y amigas: entre éstas una joven canadiense, Monique, pintora, pro- 
testante, consejera fiel y de gran importancia en la evolución de sus ideas. Terminada 
la carrera, tiene sus amores, y el que hubiera podido ser su novio, y su esposo tal vez, 
muere trágicamente en un accidente cuando se dirigían los dos al Parador de Gredos, 
en plan de divertirse. Doctora ya —hace su tesis sobre la santa abulense—, ejerce la 
auxiliaría en la Facultad de Letras de Madrid... Por fin, después de una larga y dolo- 
rosa peregrinación al través de los goces y de las tristezas de la vida —la lucha del 
bien y del mal—, logró ponerse en paz con Dios: «Por primera vez, después de mucho 
tiempo, sabía lo que estas palabras querían decir», confiesa ella al recibir la absolu- 
ción de sus faltas en la iglesia de San Juan, en Avila. ' s 

«A través de aquellas horas de silencio y soledad, me fué invadiendo una evidencia 
extraña: sobre una luz penetrante y dolorosa, en una proyección vívida y retrospec- 
tiva, se destacaban las sombras de la vida. Toda ella no había sido más que una bús- 
queda afanosa y agotadora, por lo inútil, de algo que no existía; y ahora me encon- 
traba, únicamente, las manos vacías, trágicamente vacías. Pero aquella luz que seguía 
acusándome implacable me decía que las sombras no lo habían cubierto todo... Desde 
entonces supe que no tenía más remedio que ponerme de nuevo cara a cara con Dios 
y afrontar humildemente la realidad desagradable de las propias culpas. Sí, yo sabía 
que aquella voz que acusaba íntimamente tenía que convertirse en mi propia voz...» 
En estas palabras que como una confesión humana nos revela Sonsoles, poco antes de 
confesarse con -don Froilán, se inicia el cambio definitivo de su vida para convertirse 
muy luego en Sor María de la Trinidad. 
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-Y al toque del Angelus en la campana austera de la Encarnación, surge todo un 


mundo de recuerdos: Miguel, Rafael, Moncho, Monique, que pasaban ya al trasfondo 


de la conciencia para no ser más que recuerdos que el tiempo olvida. Y con este olvido 
de los recuerdos se presenta el examen de toda su vida: «¡Qué estéril me parecía ahora 
mi vida!...» Y llegó Dios a su encuentro precisamente allí, donde un año antes había 
contemplado al cielo abulense en compañía de su amiga Monique, en ansia de gozar 
la quietud de Avila. La mano de Dios había ido apretando y estrechando el cerco. Se 
iba sintiendo acorralada por la bondad divina. Dios había ganado la última batalla, 
porque era más fuerte y nada se le podía oponer. Dios habíale cerrado todas las puertas, 
todas menos la puerta amplia de su gracia, de su misericordia y de su amor. 

La otra vida de Sonsoles —ya Sor María de la Trinidad— se desarrolla en el con- 
vento de la Encarnación. Allí también siente sus tentaciones, su inconstancia. La paz 
anhelada parece huirle, pero la gracia la sostiene al través de todas las pruebas de la 
religión. Hasta que un día, en la noche que precede a su profesión solemne, vence 
María de la Trinidad. «Los dedos largos y oscuros de la noche han encendido ya todas 
las estrellas. Una de ellas cruza rápida el espacio para perderse en el horizonte...; ella 
sabe muy bien que «en este momento un alha ha visto a Dios». Hay un aire de milagro 
en la noche de julio, tan callada, tan profunda.» El milagro no estaba en la noche ni 
estaba en la estrella. El milagro estaba en que un alma, la suya, la de Sor María de 
la Trinidad, había visto y comprendido, precisamente entonces, con aquella estrella los 
secretos de Dios. z 

En torno a esta monjita carmelita, encuadrada en el severo paisaje de Avila, la 
autora desarrolla un vivo relato, henchido de riquezas espirituales. Las descripciones 
internas son bastante perfectas. Sus personajes, aun desprovistos de toda realidad, 
adquieren al conjuro de su palabra una categoría humana, dejando de ser meros mu- 
ñecos de farsa. La vida mundana de Sonsoles, las luchas, los planes de su madre..., la 
vida del convento de la Encarnación en todos sus mínimos detalles de la vida ordinaria, 
todo se nos pinta con vivos caracteres. Conocemos perfectamente el alma de las varias 
monjas que intervienen en la novela: Sor Clara, Sor Catalina, Sor Domitila, Son Juana 
de la Cruz... Como dice la autora en el prólogo, su relato no aborda problemas que 
pudieran rebasar sus posibilidades, ni tiene tampoco categoría de tesis. Los personajes 
de Un alma ha visto a Dios no hacen otra cosa que vivir dolorosamente su problema, 


“su eterno interrogante, abierto entre Dios y su alma. Y a esta terrible pregunta de 


ayer, de hoy y de siempre, la respuesta sincera y total de Sonsoles. Y también la res- 
puesta de María de la Trinidad. 
Fr. JosÉ Oroz 


DOBRACZYNSKI, Jan, Mensaje de las estrellas, novela (Trad. de Erich Hankammenr), 
San Sebastián (EDIC. DINOR), 1957, 446 págs., tela. 


Mensaje de las estrellas. Tal es el título que Dobraczynski ha puesto a una de sus 
últimas novelas. Y debajo, como lámpara que lo ilumina, ha colocado un subtítulo: 
La misión profética de Jeremías. Todo lo cual nos viene a decir que nos encontramos 
ante una novela histórica. Dobraczynski, viejo en las lides literarias, dos veces premio 
Wladimir-Pietrzak, periodista de nota, gran conocedor de las Sagradas Escrituras, infa- 
tigable viajero de Europa, ha puesto en su novela toda su experiencia y todo su estilo, 
estilo claro, definido, vigoroso y enérgico, a veces suave y delicado. z 

Allí donde, ordinariamente, los cristianos no vemos en Jeremías más que al profeta 
de las lamentaciones, al profeta de tremendos horóscopos, el autor ha sorprendido al 
hombre con toda su maltratada psicología. Porque Jeremías ha vivido uno de los pe- 
ríodos más calamitosos de la historia de su pueblo y ha sufrido mucho en su alma. 
Comienza por ponerse frente al Señor. Quiere eludir su misión de profeta aterrorizado 
por los vaticinios que ha de hacer a su pueblo. Es el capítulo V. En el siguiente, huye. 
Intenta huir. Es llamado por Joackaz, rey de Israel, que ha sucedido a su padre, Josías, 
y es motejado de embustero, de falso profeta, a causa de lo desagradable de sus pala- 
bras. Y emprende de nuevo la huída, que culmina cuando, cansado y agotado física 
y moralmente por el dolor de ser él quien deba manifestar a su pueblo y a su rey las 
tremendas palabras de Jehová, dirige al cielo esta oración: «¡Oh Señor, búscate otro 
profeta! ; déjame ir, porque ya no puedo más». Por fin, acepta la voluntad divina, y 
desafiando constantemente toda suerte de peligros, arroja sus profecías en cara de 
reyes, a los sacerdotes y al pueblo, para que conozcan la voluntad del Señor y se do- 
bleguen a ella. 

Los acontecimientos que bordan este mensaje son históricos. Y hasta enmarcados 
cronológicamente: 609-586 a. C. En el año 609 tuvo lugar la batalla de Maggedo, donde 
perdió la vida Josías, rey de Israel, y punto de partida de la narración. Y en el año 586 
tuvo lugar la conquista de Jerusalén. Y dentro de estas fechas, la historia del pueblo 
de Israel en tiempo de Jeremías palpándose en toda su cruda realidad: discordia 
Ho me Ll AS Y todo sirviendo maravillosamente a los se- 

S signios de la Providenci j i 
iefo, Heroaacia a de castigar a un pueblo a quien ama, a pesar de 


Una nota saliente a lo largo de toda la obra: el vigor apasionante de sus descrip- 
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: - destacado entre los cultivadores del género histórico-literario. 
SE y J. RUGAR 


* 


£ 


WADHAM, Juliana, El caso de Cornelia Connelly (Trad. de Fernando Verano), San Se- 
bastián (EDIC. DINOR), 1958, 370 págs., rca., 65 ptas. 


El caso de Cornelia Connelly, fruto, al parecer de la imaginación exaltada de un 
novelista, es la historia fiel y rigurosa de un alma que, tropezando casi por casualidad 
con la santidad, encuentra en ella su vocación. Juliana Wadham, educada con las Re- 
_ligiosas del Niño Jesús, que fundara C. Connelllly, nos da una clara visión de la per- 
sonalidad prócer de la fundadora. En la búsqueda de Dios tuvo que superar valerosa- 
mente tantas dificultades que, a pesar de las crueles presiones de las circunstancias 
en que se desarrolló su vida, nos muestran hasta qué punto es capaz de llegar la per- 
sonalidad humana con la ayuda divina. Si C. Connelly no es una santa en el sentido 
que se requiere para la canonización, lo es por lo menos en el de completa identifi- 
cación con la voluntad de Dios. 

- Su vocación de fundadora fué tardía y condicionada por las circunstancias extraor- 
dinarias de su vida. Casada antes con un Pastor episcopaliano, tiene cinco hijos; arras- 
trada por su inadaptable esposo, abraza la religión católica. Luego decide su esposo 
hacerse sacerdote y ella tiene que ingresar en un convento; pero al fracasar en él sus 
miras y ambiciones demasiado humanas, vuelve al protestantismo y reclama oficial- 
mente la restitución de sus derechos conyugales ante un tribunal inglés. Falla la causa 
y este nuevo fracaso empuja a su esposo, Pierce Connelly, a una abierta campaña con- 
tra la Iglesia Católica. Por caminos tan extraños le hace Dios conocer su vocación, y 
entonces, aconsejada y dirigida por el Cardenal Wisman, funda la Congregación del 
Niño Jesús, tan aceptada en todo el mundo. 

El libro se lee con verdadero interés, como se siguió el proceso en Inglaterra hate 
años. La autora ha sabido darle viveza, dentro de la más completa realidad. La pro- 
tagonista de esta obra ha sabido interpretar valerosamente la voluntad de Dios, aun 
dentro de un humor extraordinario. La traducción española, bastante bien hecha. Es 
el volumen 16 de la Serie Azul, de la Colección Prisma. 


M. JIMÉNEZ 


TIMMERMANNS, Félix, La llamada del campo, novela (Trad. de B. Unrueta), San Se- 
bastián (EDIC. DINOR), 1958, 208 págs., rca. 


La llamada del campo. Así nombra Félix Timmermans a esta novela que ahora pre- 
sentamos. Y con razón. A través de todas sus páginas se percibe el tintineo del terruño 
sobre el corazón de Knoll, el protagonista. A lo largo del relato se nos presenta la 
vida del campo en todas sus dimensiones: Knoll labra la tierra, cuida el establo, canta 
al compás de los aires que orean la besana... KnoJl es un auténtico campesino, para 
el que su terruño lo es todo. Y Timmermans nos lo cuenta todo con gracia, desde su 
encuentro con Fina, su primera esposa, «gallarda y fornida», hasta la ingeniosa treta 
final del señor Cura que, terciándose en su camino, quiere arrancarlo del calor de su 

- tierra. Pero no es solamente un relato, un ingenioso relato, capaz de entretener a los 
desocupados. Es un tejido de hechos, prieto, rebosante de poesía kor los cuatro costa- 
dos, hasta el punto de que uno, al leer esta novela, cree encontrarse no ante un nove- 
lista (y Timmermanns lo es), sino ante un poeta, fino e inteligente observador de la 
vida del campo. Ante un asunto tan trivial, tan ingenuo, tan monótono, que se nos 
mete a cada paso por los ojos y del que nada sacamos la mayoría de los hombres, 
Timmermanns se ha como extasiado y nos ha descubierto la belleza de la vida en el 
campo. Sólo un espíritu profundamente poeta lo puede realizar. 

Termina la obra con un canto de acción de gracias al Señor, ejemplarísimo, ento- 
nado por Knoll, que nos descubre su recia contextura de hombre de bien, aunque en 


su vida haya habido «algo» que no pueda calificarse precisamente de e 
. RUGAR 


BARTSCHMID, Margarete, La conciencia del Rey: Novela histórica sobre Tomás Moro 
(Trad. de B. Unrueta), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1958, 454 págs., rca. 


Ediciones Dinor, que tan benemérita obra está desarrollando en la divulgación de 
las novelas históricas, nos ha regalado ahora con una de sus mejores producciones en 
la obra que reseñamos, La conciencia del Rey. A pesar de nuestro prejuicio natural 
hacia las novelistas del bello sexo, tenemos que confesar que en esta ocasión la verdad 
histórica y la ficción corren parejas, y la realidad y la fantasía se ajustan de un modo 
maravilloso. La novela de Margarete Bartschmid, bellamente vertida al español por 
B. Unrueta, tiene por argumento el período crucial del rompimiento de Enrique VIII 
con Roma. El carácter de aquel monarca veleidoso y sensual, arrogante y cruel, déspota 
y arbitrario, está muy certeramente descrito al través de las páginas de la novela. 


ciones. Gran novela, en suma, escrita por un gran novelista. Con ella logra un puesto 
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Al lado de la figura del Rey, tan repulsivo en sus últimos años, y de la que es 
digno parangón la fatal Ana Bolena, destacándose las personas próceres del Canciller 
Tomás Moro y del Obispo Juan Fisher, esforzados paladines de los derechos de Dios 
y defensores intrépidos de la primacía del Papa. Al través de cada una de sus páginas, 
la autora consigue delinear esas dos semblanzas, que toman perfiles cada vez más de- 
finidos, hasta desembocar en dos héroes de epopeya, dignos de admiración y de respeto, 
Ante el servilismo de la nobleza británica y la claudicación del brazo eclesiástico, que 
tan cobardemente transigen con la venal osadía del monarca, al erigirse en la suprema 
autoridad de la Iglesia anclicana, el Canciller Moro y el Obispo Fisher, incorruptibles 
e integérrimos, aparecen como dos rocas inconmovibles de aquel mar agitado donde 
naufragan las creencias. Son los dos faros luminosos que sirven de luz y de guía a los 
pocos que se salvan del naufragio, y también a las generaciones futuras que continua- 
rán fieles a la silla de Pedro. 

En la novela hay un capítulo maravilloso. En él la autora relata el sermón del 
Obispo Fisher, en la catedral de San Pablo, el domingo de Pasión. La muchedumbre 
se apiña hasta en los portales del templo. Confundido entre ella está el Canciller del 
Reino. El Obispo, que presiente la tormenta que descargará el rayo de la escisión, 
sereno e imperturbable, lleno de unción religiosa, hace un historial del Papado, evoca 
la fe inconmovible y la ardiente caridad de los primeros cristianos, en contraposición 
a las cobardías y egoísmos del momento. Llama con silbos amorosos a las ovejas que 
se descarrían, ilumina con haces de luz a los que ciega el brillo de las riquezas, de 
la comodidad y el regalo. Fortaleze a los tímidos y débiles y conforta a todos con el 
regalo que hace Cristo a su Iglesia: el Espíritu Santo. «¿Puede uno —dice en un últi- 
mo arranque— apartarse de nuestra Iglesia, baluarte precisamente de ese Espíritu? 
Antes mil muertes que dar un paso semejante?» Aquella noche, de codos en la ventana 
de su biblioteca en Chelsea, con los ojos fijos en el oscuro cielo, Tomás Moro fieditaba 
en las palabras del Obispo. Y fué en ese momento cuando comprendió que su vida era 
nada si no podía fusionarse con la llama del Espíritu Santo. «Dios mío, toma mi pobre 
vida en tus manos», susurró embargado. Poco después entregaba su aliento en infame 
patíbulo. 

Esa es, en síntesis, la novela de M. Bartschmid. Y en ella nos ha brindado una de 
las mejores apologías de quien, ocupando el puesto más elevado en el reinado de En- 
rique VIII, supo sacrificarlo todo en aras del Rey del Cielo, y a quien veneramos hoy 
con el título de Santo Tomás Moro. 


Foc 


LINDE, Raf van de, Entre Dios y la mujer, novela (Trad. de Marina de Fuentes), San 
Sebastián (EDIC. DINOR), 1958, 274 págs., rca., 55 ptas. 


Raf van de Linde obtuvo, en Flandes y en 1953, un codiciado galardón de Litera- 
tura. Lo cual equivale a decir que tiene un lugar destacado en la república de las le- 
tras. Pero aunque no lo hubiera conquistado, la presente novela, que Ediciones Dinor 
ha incluído en su «Serie Azul», se lo hubiera merecido. 

Entre Dios y la mujer es, ante todo, una novela, una narración literaria en la que 
se describen pasiones, caracteres y costumbres. Pero no es de tipo pasional, sino psico- 
lógica y altamente educativa. Al través de sus 270 páginas nos va descubriendo el pro- 
ceso psíquico progresivo de esas dos almas gemelas que son los protagonistas: Juanillo 
y Gertrudis. Al principio es la infantil y mutua simpatía lo que: los une. La atracción 
y el consiguiente estímulo, en la adolescencia. Hasta llegar a un amor verdadero 
auténtico, que, bajo el invisible influjo de la Gracia, es sacrificado en aras de un ideal 
más alto: su vocación divina, sacerdotal en Juanillo y religiosa en Gertrudis. 

j Merece la pena destacar a mamá Yolanda. Acierto o genial intuición, Raf van de 
Linde ha plasmado en su obra lo que todos entendemos cuando decimos «madre». Yo- 
landa es linda, dulce, sencilla, amable y comprensiva, enérgica y suave. Es hermana 
y es amiga sin dejar de ser madre. Dominadora siempre de la situación, sabe en cada 
momento resolver con delicadeza los problemas planteados en la coeducación de los 
muchachos: Gertrudis, su propia hija, buena y sencilla, y Juanillo, su hijo de adopción 
voluntarioso y sensible en extremo a su orfandad. Cuando se! acaba de leer la obra, 
uno. inconscientemente, se acuerda de mamá Yolanda y se hace sin querer esta refle- 
xión : «Si hubiera muchas mamás como mamá Yolanda...». 

Finalmente, por toda la obra se respira un aire de deliciosa ingenuidad que encanta 
A. e éste, con ser muchos los aciertos, el más perceptible en la novela a prime- 
“a vista. 


J. RUGAR 


PATTERSON, Stella, ¡No sea usted vieja! Las aventuras de una joven de ochenta años 


(Trad. de Fernando V iá 
EA o Verano), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1958, 334 págs., rca., 


) a a haber tomado esta novela en nuestras manos con un falso concepto 
de la misma. Creíamos, sin saber por qué, que se trataría de alguna sátira más o me- 
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nos piadosa y humorística contra ciertas mujeres de edad un tantico avanzada, que 
parecen empeñarse en vivir apegadas sistemáticamente a costumbres y tradiciones 
añejas, renegando de todo lo nuevo por el mero hecho de ser nuevo, sin que esto 
quiera decir que esto sea todo bueno ni aquéllas totalmente malas. 

Pero, afortunadamente, nos hemos equivocado; lo echamos de ver desde las prime- 
ras páginas de la novela, y conforme íbamos avanzando en su lectura, iba también 
ganando su protagonista, «la joven de ochenta años» —en este caso la misma autora, 
señora Patterson—, hasta terminar por hacérsenos de un todo simpática y agradable. 

La novela en cuestión no apasiona, pero cautiva por su sencillez y colorido; es la 
narración de una aventura un mucho original que a la mayor parte del viejo mundo 
le parecería inverosímil, pero que cuadra perfectamente en la idiosincrasia del pueblo 
norteamericano. Basta recordar el contingente que dan al turismo internacional seño- 
ras norteamericanas de edad avanzada, que solas e independientes no dudan en lan- 
Zzarse a todos los mares y atravesar todas las tierras. 

La protagonista de esta novela no es, sin embargo, una turista, pero sí una mujer 
«que se independiza de toda civilización para sepultarse y vivir absolutamente indepen- 
diente en las montañas de Siskiyou, al norte de California, verdaderas selvas en cuyos 
barrancos corre el río Klemath, terrible e impetuoso cuando se desborda, y sin más 
refugio que una rústica e inhóspita choza. Es además un lugar solitario, y describir 
cómo va superando las dificultades no pequeñas que tiene que afrontar para adaptarse 
a aquella vida y la amistad tan honda y a la vez ingenua que le depara la casualidad 
en dos muchachotes simpáticos que trabajan con métodos rudimentarios en unas minas 
abandonadas, es todo el argumento de la novela; un relato ameno, de un suave encan- 
lo poético, en un estilo fácil y sencillo, algo así como para ser contado a los nietos 


en noches invernales al amor de la lumbre. 
FoG 


DE WOHL, Luis, La lanza, novela (Trad. de Julio Belloso de Francisco), San Sebas- 
tián (EDIC. DINOR), 1958, 438 págs., cartoné. 


En estilo brillante y sugestivo, a la par que lleno de sentimientos y de verdad, el 
novelista nos ofrece en estas páginas los últimos días de Jesús sobre la tierra y el 
providencial papel, por no decir privilegiado, el de un legionario romano, Casio Lon- 
gino, que con una lanzada al Corazón del Redentor dió su testimonio irrefragable al 
mundo de la muerte verdadera del Salvador, de la Resurrección gloriosa de Cristo 
ante aquel pueblo ingrato, ante aquellos sacerdotes y fariseos arrastrados por la am- 
bición y codicia. 

Es una novela simpática y pintoresca, pues el autor, inspirado en cuanto cabe la 
imaginación humána, supo bien coordinar los conceptos e ideas fundamentadas en los 
pasajes evangélicos, elaborando sus bellas páginas, escenas descritas con tanta delec- 
tación artística que deja traslucir amplios horizontes a quien de veras busca la paz 


y sosiego de la vida. 
C. DURANA 


HOWARD-BENNETT, Rosemary, Yo escogí el claustro (Trad. de J. Fons Perales), San 
Sebastián (EDIC. DINOR), 1958, 214 págs., rca. 


Yo escogí el claustro es la historia de una vocación. Una muchacha universitaria se 
siente acariciada por la gracia divina sin saber de dónde viene ni a dónde va. El 
Padre Smith, Madre Escolástica, y sobre todos, Dios, que gusta de alumbrarse por sí 
mismo, la empujan a probar su vocación naciente. Y es tan satisfactoria la prueba, 
«ue, al finalizar el período, se decide a realizarla de por vida. Y es ella misma, Rose- 
mary Howard-Bennett, la que nos lo cuenta con agilidad y gracia, con sus pinceladas 
«le buen humor y su poquito de pimienta. Y sobre todo ello aletea siempre un fondo 
sobrenatural de sana espiritualidad. 

Al llegar a este punto es necesario advertir que el mensaje (auténtico mensaje de 
alegría y optimismo que nos llega de otras riberas) no está firmado por una pluma 
católica, Rosemary es protestante, anglicana. Y lo que ella nos cuenta es, naturalmente, 
la vida, su vida, en una comunidad anglicana de religiosas. No obstante, recomendamos 
su lectura. Además de moverse, salvo en una excepción: la interrupción del noviciado, 
en un ambiente católico y sobrenatural, la obra es testimonio elocuente del acerca- 


miento de la Iglesia anglicana a la Iglesia católica. 
J. RUGAR 


LIPPL, Alois Johannes, El precio de la dicha, novela (Trad. de B. Unrrueta), San Se- 
bastián (EDIC. DINOR), 1959, 196 págs., rca., 42 ptas. 


Con un estilo atrayente y ameno, Alois J. Lippl nos ha presentado esta original na- 
rración en la que tan familiares se nos hacen las amarguras y contratiempos, el so- 


10 
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siego y bienestar de un rico matrimonio que no sabrá nunca del encanto de una sonrisa 
infantil. Todo el episodio se desarrolla en la envidiada hacienda de los Hallwanger. La 
codicia de los familiares, los infundados celos de Regina —la esposa—, el papel desem- 
peñado por el niño Andrés —fruto «natural» pecaminoso de Martín—, han caldeado de 
tal modo el ambiente que llegan momentos en que la paz familiar toma aspectos de 
tragedia. Sin embargo, toda esa serie de circunstancias descritas hacen entrar en razón 
a Regina, y con ello se restablece el bienestar y tranquilidad en el hogar de los Hall- 


wanger. 
Es una novela escrita en un lenguaje que apasiona, y cuya lectura puede muy bien 


entretener al lector. 
; M. JIMÉNEZ 


BERNARDEZ, Francisco Luis, Tres poemas católicos, Madrid (ESCELICER), 1957. 


Tres poemas católicos no es un libro de versos. Es un libro de poesía. Es poesía 
pura. El autor se revela como uno de nuestros mejores líricos, recordándonos a San 
Juan de la Cruz, a Fray Luis, a Garcilaso, a Juan Ramón. Su lirismo —nota predomi- 
nante— es de una delicadeza maravillosa, de una dulzura de «flor viva». Y su versi- 
ficación —espontáneamente nacida del tema—, cadenciosa y musical. Con una musica- 
lidad de atardecer, pero llena de luz; con una musicalidad tenue, pero segura y viril. 
Demuestra poseer una completa originalidad en los temas y ser un profundo pensador 
en su desarrollo (el tiempo dedicado a la contemplación de Dios es distinto, hasta en 
su concepto, del tiempo ordinario), con un sentir y pensar netamente católico y sobre- 
natural —casi místico. 

Los tres poemas no son independientes uno del otro, sino más bien tres etapas de 
una misma idea: lo sobrenatural. El buque —símbolo de la Iglesia— y La flor —elogio 
supremo de María, flor de las flores— están escritos en liras; El ángel de la guarda, 
alternando las liras —palabras del ángel— con sonetos —descripción de que el ángel 
se dispone a hablar— y tercetos —relato del autor—. Los tres empiezan con una apa- 
rición, anunciada ya por una música insinuante «de cántico viviente» que sosiega el 
entendimiento del poeta (El buque), ya por una fragancia «más honda que el perfume 
de las flores» (El ángel de la guarda), o simplemente contemplando la noche ve cómo 
se va agigantando un astro que «era una flor hermosa—como ninguna flor de nuestro 
suelo» (La flor). En una palabra, Tres poemas católicos es una gran aportación a la 
poesía castellana con su tierno lirismo, su originalidad de ideas, su versificación ágil 
y musical y su profundo pensamiento. Un buen acierto de la Colección «La Vid» al ha- 
berlo incluído en sus números. 

J. M. ITURGOYEN 


DESSI, Giuseppe, Isola dell' Angelo ed altri racconti, Caltanissetta-Roma (SALVATORE 
SCIASCIA EDITORE), 1957, 202 págs., rca., 1.000 liras. 


En el presente volumen se reúnen unos relatos o cuentos ya publicados por su autor 
anteriormente. El único lazo que los une es la inspiración, que vibra en todos ellos 
unánime hasta el punto de poder formar como otros tantos motivos o momentos de 
un mismo relato. El autor, que se ha visto galardonado en este libro con el premio 
literario «Puccini-Senigallia 1958», se mueve entre dos mundos: el real de la vida y el 
irreal de la fantasía. Su obra se debe, por igual, al lirismo autobiográfico y a la objeti- 
vidad de una narración. Los personajes y los lugares que aparecen en estos relatos 
tienen su fisonomía propia, definida, si bien andan envueltos en una atmósfera de 
ilusión que viene a ser como la emanación de su vida secreta. Ansían el presente y 
anhelan lo porvenir. Un halo de libertad y de inocencia, consciente en algún modo 
de un sentido de culpa o de pecado, envuelve los diversos personajes que intervienen 
en el relato titulado «Isola dell'Angelo». El paisaje en que se mueven las personas y los 
objetos de estos cuentos es el auténtico paisaje de Cerdeña, tan claro en sus líneas 
En él vibra el país de la infancia del autor, circundado de una luz mediterránea —cielo 
y mar, bañándose en el azul más puro— que alumbra la condición humana y que se 
tornasola en la lejanía de un mito. 

El autor ha sabido volcar en las páginas suaves de este libro todo el encanto y el 
arte de su alma, las sensaciones, las imágenes, los pensamientos. Y al impulso mágico 
de su pluma se han transformado en realidad, en acción, en modos y en tonos de un 
drama o de una elegía. El libro de Dessi es un libro de poesía, en que brilla un arte 
maravilloso que alcanza su perfección. : 


Fr. José Oroz 


A 
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El Episcopado argentino, que en 1956 decidió fundar la Universidad Católi- 
ca Argentina, y en la Asamblea Plenaria de octubre de 1957 ratificó su propó- 
sito, en 1958 ha: dado cima a su resolución, en documento fechado en la festivi- 
dad de Santo Tomás de Aquino. La nueva Universidad se llama Santa María de 
los Buenos Aires, y su misión es conservar la tradición de la ciencia, asegurar 
la formación de los sabios de mañana, proveer el reclutamiento ordinario de las 
profesiones liberales y de la porción más selecta de la sociedad en condiciones 
que salvaguarden el depósito de la verdad religiosa. Este año ha comenzado a 
funcionar, organizando las siguientes Facultades: de Filosofía, de Derecho y 
Ciencias Políticas, de Ciencias Sociales y Económicas. Funcionarán también Ins- 
titutos de Ciencias, de Letras y Artes. Ha sido nombrado Rector S. S. 1. Mons. Doc- 
tor Octavio Nicolás Derisi. «Nos proponemos, ha dicho éste, con toda claridad 
y decisión como fin de nuestra obra: la investigación y estudio profundizado de 
las ciencias humanas y divinas, dentro de un ambiente de libertad y tranquili- 
dad. Deseamos no solamente enseñar, sino formar y hacer de cada uno de nues- 
tros alumnos un investigador de la verdad, a la vez que ayudarlo a integrar la 
verdad de su especialización dentro de la unidad de la cultura humano-cristiana. 
Deseamos incorporar de alguna manera a la Universidad los Colegios Mayores 
universitarios y desarrollar las actividades artísticas y deportivas y en un orden 
superior la vida litúrgica, como síntesis suprema de la vida intelectual y espiri- 
tual cristiana.» 

AVGVSTINVS desea a la nueva Universidad Católica Argentina de Santa Ma- 
ría de los Buenos Aires una vida larga y una actuación eficaz de los nobles pro- 
pósitos que ha expresado su dignísimo Rector. 


« *  * 


En los días 7, 8 y 9 de marzo se ha celebrado en Braga-Oporto un Coloquio de 
Estudios Filosóficos, que ha versado sobre la historia de la Filosofía en Por- 
tugal. El coloquio ha coincidido con el ciclo de actividades culturales del vein- 
ticinco aniversario de la fundación del Instituto de Filosofía de Braga, elevado 
a Facultad en 1947. Por esta circunstancia, el coloquio se ha distribuído en dos 
fases, realizadas consecutivamente en Braga y Oporto, con la colaboración del 
Centro de Estudios humanísticos de esta Universidad. 

Como temas doctrinales, han sido desarrollados los siguientes: 1.9 Filosofía 
clásica portuguesa: Pedro de Fonseca. 2.2 Filosofía portuguesa moderna: Leonar- 
do Coimbra, 3.2 Coloquio entre Profesores sobre Temas concernientes a la rela- 
ción entre Conocimiento metafísico, Filosofía de la Cultura y Filosofía de las 
ciencias. Han intervenido insignes Profesores nacionales y españoles, estando 
presentes de los españoles Cruz Hernández, Carlos París y Muñoz Alonso. La se- 
sión de apertura se hizo en el Instituto de Filosofía de Braga, y la de clausura, 
en la Salao Nobre de la Universidad de Oporto, con una Conferencia del Profe- 
sor español Adolfo Muñoz Alonso sobre «Metafísica clásica y filosofía actual». 
En nuestro próximo número ofreceremos cumplida recensión de dicho «Coloquio 
de Estudos Filosóficos». 

x= * * 


En la tribuna de la Cultura Mundial del Fomento de las Artes, el señor Adol- 
fo Muñoz Alonso pronunció en los días 15, 16 y 17 de diciembre tres conferencias 
que versaron sobre la Filosofía actual como pensamiento, como sentimiento y 
como existencia. La filosofía actual se caracteriza por darse cuenta dramática- 
mente de que el pensamiento en el despliegue de sus posibilidades no alcanza la 
verdad, no sirve para dar solución a la problemática que se nos ha venido enci- 
ma. No cree en la eficacia de las ideas y el mundo se ha convertido para ella en 
un absurdo. La filosofía actual es antikantiana en cuanto que ha sustituído sus 
tres problemas: ¿Qué puedo conocer?, ¿qué debo hacer”, ¿qué he de esperar?, 
por un quién amplio como pregunta y respuesta: ¿Quién soy yo —el hombre— 
en cuanto filósofo? La filosofía nos ha de dar la síntesis del hombre, el ahonda- 
miento en lo que verdaderamente es éste. Si se entiende bien, no hay que admi- 
rarse de que la filosofía actual rechace la definición del hombre como animal 
racional: quizá la rechace para, en el fondo, volver a expresar mejor lo mismo. 
£l verdadero sentido de la filosofía actual es el de aquel que hace de los proble- 
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mas sus propios problemas y examina si las soluciones están actualizadas según 
esos problemas de hoy. 

La filosofía actual puede ser equívoca en sus conclusiones, pero al revalorizar 
el sentimiento merece respeto. Esta revalorización no ha sido la de suplir el 
entendimiento por una pasión históricamente desvalorizada, sino la de dar a en- 
tender que existe algo sobre lo que no cabe discurso y que es fruto de la íntima 
soledad del hombre. No hay silogismos, ni circunstancias, ni fuerza alguna que 
pueda mover el entendimiento, si falta el sentimiento. Poner el sentimiento 
como problema clave de la filosofía, hacer de él el «canon discriminador» del 
hombre es la característica de la actual, aunque fué siempre problema desde 
Heráclito hasta Jaspers; como lo fué la intentionalidad, aunque no fuera el pro- 
blema clave del psiquismo hasta Brentano. El hombre, mientras conoce y ama, 
es otro hombre como los demás, persona, en su sentido etimológico, que suena 
hacia los demás. Sólo cuando se siente es él, de una manera intransferible e 
irreemplazable No se puede decir que tenga ciencia, si no tiene conciencia de 
esa ciencia por el sentimiento fundamental. Para conocer tiene que sentir lo que 
conoce y sentir que es conocedor. , 

Finalmente, la filosofía actual no ha partido de unos supuestos intelectuales. 
N1 con una filosofía idealista ni realista puede resolverse el problema central de 
la existencia. Atendiendo únicamente al dato en bruto de la existencia, puede 
admitirse, con los existencialistas, que el hombre está «abandonado». Refirién- 
dose a la conciencia o sentimiento de eternidad o finitud en el hombre, Muñoz 
Alonso dijo que el conocimiento de la contingencia, según algunos filósofos, se 
funda en el de que es perecedero el ser que no tiene en sí la razón de ser; pero 
también puede añadirse que el hombre no tiene por qué encontrar en sí la ra- 
zón de su finitud, a no ser que la encuentre en su conciencia, en su sentimiento 
fundamental. «Pero yo me atrevo a decir hoy que esa misma conciencia nos 
dice que somos perennes». 

Todo el mundo puede ser ateo menos el hombre. El hombre siente que está 
fundamentado en sí mismo o en algo que no es él; pero aun en el primer caso, 
ha de llegar al segundo. Ese mismo sentimiento fundamental nos descubre que 
el hombre no puede ser Dios, precisamente porque no puede ser hombre ni en- 
tenderse como hombre sin Dios. Es nada si no hay algo que le sos- 
tenga. 


En la Cátedra de San Agustín, del Colegio Internacional de Santa Mónica, 
de los Padres Agustinos de Roma, el Profesor M. F. Sciacca disertó, el 27 de 
enero, sobre Temática agustiniana. Su conferencia fué un interesante comenta- 
ric a los Soliloquios de San Agustín, interpretados a la luz de una problemática 
actual. Hoy no se puede ser un pensador sin moverse en el pensamiento agus- 

: tiniano, aun no haciendo profesión de agustinismo. El humanismo agustiniano 
tiene por tema a Dios y al hombre, que son el objeto mismo de la filosofía y, 
por tanto, filosofía es el discurso del hombre sobre el hombre: es antropología. 
Es el hombre mismo que en la busca de sí mismo halla implícita la busca de 
Dios, hasta el punto de que no podría conocerse a sí mismo sin conocer a Dios. 
Hay, pues, en San Agustín la exigencia de un humanismo teológico. También 
para Hegel y Marx la filosofía es antropología, pero lo es en cuanto es conoci- 
miento del hombre con la ignorancia de Dios. Esto es no posible para San Agus- 
tín, ni puede el humanismo ateo dar una respuesta al problema del hombre in- 
tegral. La subjetividad o la autoconciencia que en Descartes, Kant y Fichte se 
tiene por el principio de la filosofía en antítesis con el pensamiento griego, para 
el cual el principio es el objeto, se ha hecho centro de la investigación moderna: 
pero mientras ésta resuelve la naturaleza en subjetividad, desvaneciéndola y na- 
turalizando al hombre, para San Agustín la naturaleza es una vía que, pasan- 
do por el hombre, que la humaniza, se interpone como medianera entre el mun- 
do Y Dios, último sujeto de la investigación. San Agustín es calificado como es- 
piritualista. Mas para el espiritualismo agustiniano el fin del hombre no es el 
conocimiento del mundo, sino la ascensión a Dios por la escala del mundo. Es 
decir, fin inmediato es el mundo, pero el último es Dios, La interioridad agus- 
tiniana es un ifinerario a Dios. En ella se da la presencia de la verdad que hace 
de San Agustín el filósofo de la inquietud, no de la agitación, como es la de los 


NOTICIAS TE. 303 


= S 


existencialistas. Dios, al darnos la luz, nos espolea e inquieta para que busque- 
mos su fuente: es, pues, una presencia-ausencia a la vez: presencia que encien- 
de en nosotros el deseo de Dios. Esta dialéctica no es de naturaleza psicológica; 
sino ontológica, y ella hace de San Agustín el filósofo de la trascendencia, no de 
la inmanencia. El itinerario de la mente a Dios acaba con el reposo en El, 


AE 


El Profesor John O'Meara, de la Universidad de Dublín, ha pronunciado tres 
conferencias sobre Porphyry and Saint Augustine. «Etudes Augustiniennes» 
anuncian la publicación de una obra del Profesor O'Meara con el título Por- 
phyry's Philosophy from oracles in Augustine, de la cual fueron un resumen 
las tres conferencias pronunciadas. 


* k 


Ha fallecido en Colonia, el año pasado, M. Horst Kusch, Profesor de la Uni- 
versidad de Leipzig, a consecuencia de un ataque cardíaco durante un viaje, 
A pesar de sus pocos años, treinta y. cuatro, podemos decir que era una de las 


rm 


promesas, casi realidades, del moderno agustinismo. Dedicaba sus estudios a las - 


Confesiones de San Agustín. Su trabajo Trinitarisches in den Biúchern 2-4 und 
10-13 der Confessiones, publicado en «Festschrift Franz Dornseiff», pp. 124-183, 
abría un nuevo camino a la investigacion sobre la forma y composición de las 
Confesiones. A la sazón trabajaba en la redacción de un texto crítico de la mis- 
ma obra agustiniana. 


E 


En la Universidad de Toronto, M. David Mec Queen ha defendido su tesis 
doctoral sobre The notion of «superbia» in St. Augustine, with special reference 
to the City of God. 


E 


Bajo la dirección de M. de Plinval, en la Universidad de Fribourg, ha obteni- 
do el grado de Doctor Sister Marie Aquinas, Profesor del Rosary College, River 
Forest, Illinois. El título de su tesis fué Friendship in Saint Augustine. Acaba 
de aparecer en la colección «Studia Friburgensia». El autor se ocupa de la amis- 
taá tal como la ha vivido San Agustín, y ofrece valiosos análisis de la teoría de 
la amistad que ha elaborado partiendo de la experiencia agustiniana. 


Acaban de preparar en la Universidad Católica de Washington un Index Ver- 
borum de La Ciudad de Dios. Son autores de dicha obra, de capital importancia 
en la agustinología moderna, los Profesores Martin Maguire, Mr. Bernard 
H. Skahill y Mr. Frank O'Connell. 


* + > 


La «New England Catholic Association» acaba de organizar, entre los alum- 
nos de enseñanza superior, un concurso con el tema siguiente: «The Stoicism, 
Saint Ambrose and the Mediaeval Ethique. El trabajo exige esencialmente un 
estudio de las ideas estoicas en el De officiis Ministrorum de San Ambrosio y la 
supervivencia de las mismas al través de los autores de la Edad Media. 


* + * 


En la Facultad de Teología de Lovaina, el curso pasado, ha pronunciado dos 
conferencias miss Beryl Smalley, Prof. de St. Hilda's College, Oxford. El tema 
de Jas dos lecciones fué: Saint Augustin en Angleterre au moyen áge; influencia 
del De Civitate Dei, y del De doctrina Christiana. 
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Ha fallecido en Nimes, el 2 de febrero de 1958, el P. Guy Finaert, A. A. Era 
autor de dos obras fundamentales sobre la formación literaria de San _Agus- 
tín: Evolution litteraire de Saint Augustin; Saint Augustin, rétheur. Había tra- 
ducido también el tratado De musica, publicado en la colección «Biblioteque 
Augustinienne», y también los tratados antidonatistas del Obispo de Hipona, 
que se han de publicar en la misma colección. 


E 


Ha tenido lugar en Colonia, del 1 al 4 de octubre del pasado año, el IX Me- 
diovistentagung. El tema principal de las sesiones fué el Mundo del siglo XIV. 
Asistieron representantes de las principales Universidades europeas. . 


* ES * 


En la Facultad de Teología de la Universidad de Friburgo, Suiza, el Profe- 
sor U. Perler ha pronunciado un curso general sobre San Agustín y ha dirigido 
un seminario sobre Saint Augustin et l'Eglise de Rome. 


X * * 


Para el próximo septiembre, 21 al 26, se anuncia la «Third International Con- 
ference on Patristic Studies». Los temas generales de la reunión son: Present 
trends in Patristic studies e Instrumenta Studiorum; Patristics and the Bible; 
Patristics and Liturgy; Patristics and Archaeology; Patristics and Hagiography. 
Para información más amplia y detallada, puede acudirse al Rev. Dr. F. L. Cross, 
Christ Church, Oxford. Las comunicaciones presentadas a la segunda reunión, 
celebrada también en Oxford, se publicaron en dos volúmenes, con el título Stu- 
dia Patristica en la colección «Texte und Untersuchungen», Bde. 63 y 64, Berlín. 


* * * 


El día 11 del pasado octubre falleció Mosén Lorenzo Riber, Académico de 
la Real Academia Española. Nacido en Campanet, Mallorca, se distinguió desde 
joven por el cultivo de las letras y se familiarizó con los clásicos de Grecia y 
de Roma. Virgilio, Horacio, Séneca, Luis Vives, Erasmo de Rotterdam, en tra- 
ducciones cuidadosas, poéticas y exactas, son conocidos en España moderna- 
mente gracias a la pluma ágil del sacerdote mallorquín. Ha traducido también 
las Confesiones, de San Agustín, y la Ciudad de Dios, en una preciosa edición 
que publica la «Colección Hispánica de Autores Griegos y Latinos», de Barce- 
lona. Se ha dicho en un artículo necrológico que «Riber no ha sido un filósofo, 
ni ha querido serlo. Tampoco es un teólogo. Es un poeta, un crítico, un delicio- 
so gustador de historias y un fiel testigo de ejemplaridades... Sus libros lo pa- 
sean con la toga pretexta de los viejos pretores o con la capa magna de los car- 
denales renacentistas». 


A AS 


El 2 de septiembre del año pasado, en el curso del I Congreso Internacional 
de Filosofía Medieval, celebrado en Lovaina-Bruselas, se fundó la “Société In- 
ternationale pour l'Etude de la Philosophie Médiévale” (S. 1. E. P. M.). El ar- 
tículo 2 de sus estatutos expresa claramente la finalidad de dicha Sociedad: 
“Promover el estudio del pensamiento filosófico de la Edad Media y la cola- 
boración entre las Instituciones e investigadores que se ocupan de aquellos 
estudios”. Para ello se pretende representar aficazmente a dichas Instituciones 
e investigadores en los organismos internacionales y nacionales que sostienen 
moral y financieramente los estudios y las investigaciones filosóficas; orga- 
nizar cambios de información; favorecer el intercambio de instrumentos de 
trabajo; suscitar reuniones de investigadores y fomentar los intercambios de 
profesores y conferencistas. 

El mismo día de su fundación, la Dirección de la S. L E. P. M. organizó un 
“Secretariado de Información sobre los trabajos de Filosofía Medieval. También 
se crearon cuatro Comisiones científicas, con una tarea propia cada una: Ela- 
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boración de un proyecto de unificación, de las siglas que deben utilizarse en 
el aparato crítico de las ediciones de los textos medievales; Indicación de una 
lista de obras cuya reedición se necesita, por procedimientos fotomecánicos; 
Repertorio de traducciones latinas de textos filosóficos árabes; Indicación del 
repertorio de los manuscritos escolásticos, conservados en Polonia, Hungría 
y Checoslovaquia, y estudio de la organización de intercambio de reproducciones 
fotográficas entre dichos países y los países occidentales. 

El Secretariado de Información sobre los Trabajos de Filosofía Medieval 
ha enviado ya el primer cuestionario, del cual se editará un Boletín. El cues- 
tionario desea información sobre las diferentes “ediciones de textos” que se 
hallarán en preparación —con indicaciones precisas y completas—, y sobre los 
“trabajos” que se están llevando a cabo en relación con el pensamiento medieval. 
Para una información más detallada, acúdase al Secretariado de la S. 1. E. P. M.. 
2 Place Cardinal Mercier. Louvain (Belgique). 
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LIBRERIA EDITORIAL AVGVSTINVS 


LIBRERÍA EDITORIAL AVGVSTINVS le enviará rápidamente todos los libros 
que precise, lo mismo españoles que extranjeros.. 


LIBRERÍA EDITORIAL AVGVSTINVS dispone de importación autorizada de 
toda clase de obras, editadas en Estados Unidos de América, 
Francia, Italia, Alemania, Holanda, Bélgica, Inglaterra, etc. 


LIBRERÍA EDITORIAL AVGVSTINVS se encarga de toda clase de suscrip- 
ción a revistas, colecciones y demás publicaciones. 


LiBRERÍA EDITORIAL AVGVSTINVS le informará a usted gratuitamente so- 
bre temas y materias de su especialización: Filosofía y Reli- 
gión, Derecho, Lingúística, Arte y Literatura, Historia, Física 
y Química, Matemáticas, Medicina, etc. Indique usted los 
temas y materias preferidas y recibirá, periódicamente, cuan- 
ta información necesite para estar al día en las obras publi- 
cadas de su especialidad. 


LIBRERÍA EDITORIAL AVGVSTINVS 
Cea Bermúdez, 59 
MADRID 


LIBROS RECIBIDOS 


De sus AUTORES. 


BONAFEDE, Giulio, Scepsi agostiniana (Estratto dagli At(1 dell Accademia di 
Scienze, Lettere e Arti di Palermo), Palermo (ACCADEMIA), 1957, pp. 237- 
426, rca., 1.000 liras. 


LEONI, Aldus, Aggiornamento o processo di adeguamento degli Istituti Religios! 
Feminili alle esigenze della Societa Italiana, Roma (PONT. ATHEN. LATE- 
RANENSE), 1958, XVI-152 págs., rca. 


RAVASI, Ladislaus, De vocatione religiosa et sacerdotali, Mediolani-Romae (EDI- 
ZIONI FONTI VIVE), 1957, 272 págs., rca. 


— De regulis et Constitutionibus religiosorum, Romae DESCLEE ET SOCI), 
1958, 262 págs., rca. 


De SAINT MARY OF THE LAKE SEMINARY. Mundelein, Mllinois, U. $. A. 


SCHUMACHER, William A., «Spiritus» and «Spiritualis»: A study in the ser- 
mons of Saint Augustine, Mundelein (ST. MARY OF THE LAKE SEMINA- 
RY), 1957, XIV-236 págs., rca. 


SIEDLECKI, Edmund J., A Patristic synthesis of John VI, 54-55, Mundelein 
(ST. MARY OF THE LAKE SEMINARY), 1956, XII-298 págs., rca. 


De H. DESSAIN EDITEUR: 7, rue Trappé. Liége. 


NATALIS, Ernest, Le catéchisme message d'amour, Liége (H. DESSAIN EDIT.), 
1958, X-210 págs., rca. 


De VERLAGSANSTALT BENZIGER % CO. AG. Einsieldeln (Suiza): 


DIETZ, Matthias, Kleine Philokalie: Belehrungen der Mónchviter der Ostkirche 
úber das Gebet (Ausgewáhlt und úbersetzt von...), Ziirich-Kóln (BENZIGER 
VERLAG), 1956, 192 páágs., tela, SFr 8.55. 


FEINER-TRUTSCH-BOCKLE, Johannes-Joseph-Franz, Fragen der Theologie * 


Heute (Herausgegeben von...) Einsieldeln-Ziúrich-Kóln (BENZIGER VER- 
LAG), 2.2 ed., 1958, 592 págs., tela, SFr. 25.85. 


De LUIS MIRACLE, EDITOR: Aribau, 179. Barcelona. 


ALLERS, Rudolf, Pedagogía sexual y relaciones humanas (Trad. del D id 
Brachfeld), Barcelona (L. MIRACLE), 1958, 384 págs, tela. dis 


SCIACCA, Michele Federico, Herejías y verdades de nuestro tie E 
2 : : e mpo (Trad. 
Juan J, Ruiz Cuevas), Barcelona (L, MIRACLE), 1958, 310 pes ar E 
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De Editorial GREDOS: Benito Gutiérrez, 26. Madrid: 


A . STEENBERGHEN, Fernad van, Ontología (Trad. Rafael Martínez Ferri), Ma- 


drid (EDIT. GREDOS), 1957, 320 págs., rca., 80 pts. 


DEMPPF, Alois, Metafísica de la Edad Media (Trad. de José Pérez Riesco), Ma- 
drid (EDIT. GREDOS), 1957, 290 págs., rca., 75 pts. 


MARECHAL, Joseph, El punto de partida de la Metafísica, vol. 1: Desde la An- 
tigúedad hasta el fin de la Edad Media (Trad. de Antonio Millán Puelles), vo- 
lumen 11: El conflicto entre el racionalismo y el empirismo (Trad. de Salva- 
dor Caballero), vol. 111: La crítica de Kant (Trad. de Francisco Hernanz 
Mínguez), Madrid (EDIT. GREDOS), 1957-1958, 296, 312, 364 págs., rca., 75, 
90, 100 pts. 


CAPELLE, Wilhelm, Historia de la Filosofía griega (Trad. de Emilio Lledó), Ma- 
drid (EDIT, GREDOS), 1958, 592 págs., rca., 160 pts. 


GILSON, Etienne, La Filosofía en la Edad Media (Trad. de Arsenio Pacios y Sal- 
vador Caballero), Madrid (EDIT. GREDOS), 1958, 2 vols., 472-504 págs., rús- 
tica, 280 pts. 


DEMPF, Alois, La concepción del mundo en la Edad Media (Trad. de José Pé- 
rez Riesco), Madrid (EDIT. GREDOS), 1958, 236 págs., rca., 70 pts. 


— Etica de la Edad Media (Trad. de José Pérez Riesco) Madrid (EDIT. GRE- 
DOS), 1958, 204 págs., rca., 70 pts. 


RUBERT Y CANDAU, José María, El sentido último de la vida, Madrid (EDI- 
TORIAL. GREDOS), 1958, 270 págs., rca., 70 pts. 


LERSCH, Philipp, El hombre en la actualidad (Trad. de José Pérez Riesco), Ma- 
drid (EDIT. GREDOS), 1958, 192 págs., 56 pts. 


De EDIZ, “LA CIVILTA CATTOLICA”: Via di Porta Pinciana, 1. Roma. 


BARAGLUI, Enrico, Cinema cattolico: Documenti della Santa Sede Sul cinema, 
Roma (EDIZ. «LA CIVITA CATTOLICA»), 1959, 296 págs., 1.500 lire. 


De PONTIFICIUM ATHENAEUM ANTONIANUM: Via Merulana, 124. Roma, 


MORGANTI, Martinus, De lege secreti servandi in iure religiosorum, Romae 
(PONTIF, ATHENAEUM ANTONIANUM), 1957, 116 págs. 


De R. BERRUTII «€ C.: Via Fabro, 2. Torino. 


QUATEMBER, Mattheus, De vocatione sacerdotali: Animadversiones, Torino 
(R. BERRUTTI € C.), 1958, 108 págs., rca. 


De PATMOS-VERLAG: Charlottenstrasse, 80-86. Diisseldort. 


SIEGMUND, Georg, Die Welt als Gottes Spur, Disseldorf (PATMOS VERLAG), 
1958, 104 págs., cart., 3 DM. 


De EDITORIAL HERDER: Avda. José Antonio, 591. Barcelona. 


TODD, John M., Las fuentes de la moral (Trad. de Eduardo Valentí), Barcelona 
(EDIT. HERDER), 1959, 410 págs., rca., 120 págs. 


HENRY, A. M., Iniciación teológica, vol. 11: Teología moral (Trad. del francés), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1958, 978 págs., rca. 


¿di stinus > e IS. Lateinisch-Deutsch 

SCHIEL, Hubert, Des Heiligen Augustinus Bekenntnisse, niscl C 

$ in togen und eindeleitet von...) Freiburg (VERLAG HERDER), 1959, 
X1.VI11-412 págs., (400 dobles), tela, DM. 28, 


i 
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De UNIVERSIDAD CATÓLICA ARGENTINA: Buenos Aires. 


DERISI, Octavio Nicolás, Ontología y Epistemología de la Historia, Buenos Aires 
(UNIV. CAT. ARGENTINA), 1958, 56 págs., rca. 


De CENTRO DI STUDI SULL'ANTICO CRISTIANESIMO. Universitá. Catania. 


RAPISARDA, Carmelo A., Orientii Commonitorium. Carmina Orientio tributa 
"Testo critico a cura di...), Catania (CENTRO DI STUDI SULL'ANT. CRISTO 
1958, 190 págs., rca., 2.000 liras. 


De VERLAG BUTZON £ BERCKER. Kevelaer (Deutchland). 


-BRUNNER, August, Viele Religionen. Eine Wahrheit, Kevelaer (VERLAG BUT- 
ZON € BERCKER), 1958, 32 págs., rca., 0,50 DM. 


De CARLO MARZORATI EDITORE: Via Privata Borromei, 1 B/7. Milano. 


CARACCILO, Alberto, Studi Jaspersiani, Milano (C. MARZORATI EDIT.), 1958, 
192 págs., rca., 1.700 liras. 


, 


De EDITIONS FLEURUS: 31, rue de Fleurus. Paris. 


RUYSSEN, Monique, Avec ceur du cinéma: Comment on fait un film, París 
(EDIT. FLEURUS), 1957, 128 págs., ilustr., cart., 425 frs. 


BEAUPERE, René, Sur les traces du Christ au pays de la Bible, París (EDI- 
TIONS FLEURUS), 1958, 128 págs., ilustr., cart., 425 frs. 


De EDICIONES “DINOR”: Zubieta, 38. San Sebastián. 


LIPPL, Alois Johannes, El precio de la dicha (Trad. de B. Unrrueta), novela. 
San Sebastián (EDIC. «DINOR»), 1959, 196 págs., rca., 42 pts. 


LECLECQ, Jacques, Hacia un Cristianismo «auténtico (Trad. de Ana María 
Arranz Carabias), San Sebastián (EDIC. «DINOR»), 1959, 200 págs., rca. 


STEIN, Edith, La ciencia de la cruz: Estudio sobre San Juan de la Cruz (Tra- 
ducción del alemán), San Sebastián (EDIC. «DINOR»), 1959, 414 págs., rca. 


EALOUP-NELIS, Jean, Dimensiones del Humanismo contemporáneo: vol. 1, 
Hombres y máquinas: Iniciación al humanismo técnico (Trad. de Francisco 
Pegenaute Rubio), San Sebastián (EDIC, DINOR), 1959, 342 págs., rca. 


De S. A. L. E. “SODALITAS”: Via Settembrini, 7. Domodossola-Milano. 


SCHIAVONE, Michele, L*Idealismo di M. F. Sciacca come sviluppo del rosmi- 
nianismo, Milano (SODALITAS), 1958, 248 págs., rca., 1.200 liras. 


De VOLKSLITURGISCHES APOSTOLAT: Klosterneuburg bei Wien (Stift). 


IVANKA, Endre von, Sakramentalmystik der Ostkirche: Das Buch von Leben 


lb des e Kabasilas (Ubersetzt von Gerhard Hoch, herausge- 
geben und eingeleitet von...), Klosterneuburg-Miinchen (VOLKSLI S- 
GISHES APOSTOLAT), 1958, 1958, 248 págs., tela. eds 
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De EDITORIAL LUIS GILI: Córcega, 415. Barcelona. 
PARKSCH, Pío, Sigamos la santa misa (Trad. de Antonio Sancho), Barcelona (EDI- 
'TORIAL LUIS GILI), 1958, 6.2 ed., 140 págs., rca., 15 pts. 


ZAFFONATO, José, Ven y sígueme (Trad. de Pablo María Casadevall), Barcelo- 
na (EDIT. LUIS GILD), 1958, 3.2 ed., 310 págs., rca., 28 pts. 


BERNADOT, M. V., De la Eucaristía a la Trinidad (Trad. de Eduardo Aguilar 
Donis), Barcelona (EDIT. LUIS GILI), 1952, 5.2 ed., 158 págs., rca., 13 pts. 


De Verlag J. SCHNELLSCHE BUCHHANDLUNG: Warendorf Westfalen. 


KAMPMANN,  Theoderich, Gelebter Glaube, VWarendorf Westf. (Verlag 
J. SCHNELLSCHE BUCHHANDLUNG), 1957, 170 págs., tela, 10.80 DM. 


De EDITIONS SPES: 79, rue de Gentilly. París (13). 


BUTTERFIELD, Herbert, Christianisme et Histoire (Trad. par G. Serve et L. De- 
chappe), París (EDIT. SPES), 1956, 238 págs., rca., 480 frs. 


De EL MENSAJERO DEL CORAZÓN DE JESÚS: Apartado 73. Bilbao. 


RAHNER, Hugo, María y la Iglesia (Trad. del alemán), Bilbao (EL MENSAJE- 
RO DEL CORAZON DE JESUS), 1958, 142 págs., rca. 


De KONINKLIJKE VAN GORCUM £ COMP, Boekdrukkers. Assen. 


SMITS, Luchesius, Saint Augustin dans l'oeuvre de Jean Calvin, Assen (KO- 
NINKLIJKE VAN GORCUM € COMP.), 1957-1958, 2 vols., X-338, VIII-296 pá- 
ginas, tela, Hfl. 39.50. 


Del INSTITUTO BRITÁNICO: Almagro, 5. Madrid. 


AT1 WATER, Donald, Martyrs, from St. Stephen to John Tung, London (SHEED 
€ WARD) 1958, XVIII-236 págs., tela, 16s. 


BALTHASAR, Hans Urs von, Science, Religion and Christianity (Trans. by Hil- 
da Graef), London (BURNS € OATES), 1958, VIII-156 págs., tela, 18s. 

FARRER, Austin, The freedom of the will, London (ADAM € CHARLES 
BLACK), 1958, XIV-316 págs., tela, 285. 

FERGUSON, John, Mcral values in the ancient world, London (METHUEN 
€: CO. LTD.), 1958, 256 págs., tela, 22s. 6d. 

MAQUET, Albert, Albert Camus: The Invinsible Summer, London (JOHN CAL- 
DER), 1958, 224 págs., tela, 22s. 

RICHARDSON, Joanna, Théophile Gautier, London (MAX REINHARDT), 1958, 
336 págs., tela, 30s. 

LAMONT, Corliss, The Philosophy of Humanism, London (ELEK BOOKS), 1958, 
XI1-244 págs., tela, 158. 


De EDITORIAL BALMES: Durán y Bas, 11. Barcelona. 


CASANOVAS, Ignacio, Apologética de Balmes, Barcelona (EDIT. BALMES), 1953, 
382 págs., rca., 30 pts. 
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De MISCELLANEA FRANCESCANA: Via S. Teodoro, 42. Roma. 


POPPI, Angelico M., Lo Spirito Santo e l'unita del corpo mistico in Sant-Agosti- 
mo, Roma (MISCEL. FRANCESCANA), 1955, 64 Págs., rca. 


De PUBBLICAZIONI DELLA FACOLTA DI LETTERE: Universitá. Torino: 


PELLEGRINO, Michele, L'Inno del Simposio di S. Metodio Martire (Introduzio- 
ne, testo critico e commento a cura di...), Torino (PUBBL. DELLA FAC. DI 
LETT. E FILOSOFIA), 1958, 128 págs., rca., 1.400 liras. 


De PUBLICACIONES DE LA UNIVERSIDAD: Apartado 20. Salamanca: 
CRUZ HERNÁNDEZ, Miguel, La doctrina de la intencionalidad en la fenome- 
nología, Salamanca (UNIVERSIDAD), 1958, 140 págs. 


PARKER, Kelvin M., Vocabulario de la Crónica Troyana, Salamanca (UNIVER- 
SIDAD), 1958, XVI-328 págs., rca. 


CORTÉS, L., GARCÍA BLANCO, M., TOVAR, A., Actes et Memoires: Cinquieme 
Congrés International de Toponymie et d'Anthroponymie, Salamanca, 12-15 


avril 1955 (Edd...), Salamanca (UNIVERSIDAD), 1958, 2 vols., 478-426 pá- 
ginas, rca. 


De EDITORIAL ESCELICER: Héroes del 10 de agosto, 6. Madrid. 


BERNÁRDEZ, Francisco Luis, Tres poemas católicos, Madrid (EDIT. ESCELI- 
CER), 1958, 126 págs., rca, 


AGUADO, Emiliano, Meditación de los Salmos, Madrid (EDIT. ESCELICER), 
1958, 172 págs., rca., 40 pts. 


MARTÍN SAMPEDRO, María Josefa, Un alma ha visto a Dios, novela, Madrid 
(EDIT. ESCELICER), 1958, 368 págs., tela. 


De VERLAG JOSEF KNECHT: Liebfrauenberg, 37. Frankfurt am Main. 


FARBER, Karl, Brevier zum inneren Leben, Frankfurt am Main (VERLAG JO- 
SEF KNECHT), 1958, 272 págs., tela, DM. 6.80. 


De FACULDADE DE FILOSOFIA: Braga (Portugal). 


ABRANCHES, Cassiano dos Santos, Metafisica, Braga (FACULDADE DE FILO- 
SOFIA), 1956, 266 págs., rca., 30400. 


MARTINS. Diamantino, O Problema de Deus, Braga (FACULDADE DE FILO- 
SOFIA). 1957, 242 págs., rca., 30$00. 


FRAGATA, Júlio, A fenomenologia de Husserl como fundamento da filosofia, 
Braga (FACULDADE DE FILOSOFIA), 1959, 288 págs., rca., 40$00. 


De ROWOHLT TASCHENBUCH VERLAG: Bierberstrasse, 14 Hamburg 13. 


MARROU, Henri, Augustinus in Selbstzeugnissen und Bilddokumenten (Traduc- 
ción del francés), Hamburg (ROWOHLT), 1958, 176 págs. 
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De OTTO MULLER VERLAG: Ernest-Thun-Strasse 11. Salzburg. 


AUER, Albert, Reformation “aus dem Ewigen: Augustinus, Franz von Assisi, 
Bonaventura, Luther, Salzburg (OTTO MULLER VERLAG), 1955, 192 pági- 
nas, tela, DM. 9, 


De EDICIONES RIALP: Preciados, 35. Madrid. 


LOWITH, Karl, Heidegger, pensador de un tiempo indigente (Trad. de Fernan- 
do Montero), Madrid (EDIC. RIALP), 1956, 256 plgs., rca., 50 pts. 


PLOTZKE, Urban, Mandamiento y vida (Trad. de Jesús Antonio Collado), Ma- 
drid (EDIC. RIALP), 1958, 394 págs., rca., 65 pts. 


PERRIN, Joseph-Marie, El evangelio de la alegría (Trad. de Luis Horno Liria), 
Madrid (EDIC, RIALP), 1959, 238 págs., rca., 40 pts. 


JUAN DE LOS ANGELES, Fray, Conquista del Reino de Dios, Madrid (EDI- 
CIONES RIALP), 1958, 486 págs., rca., 35 pts. 


DEMPF, Alois, La unidad de la ciencia (Trad. de Jesús Antonio Collado), Ma- 
drid (EDIC. RIALP), 1959, 302 págs., rca., 75 pts. 


LANZA, Antonio-PALAZZINI, Pietro, Principios de Teología moral, vol. III: 
Sacramentos y vida sacramental (Trad. de J. M. Pavón Ruiz), Madrid (EDI- 
CIONES RIALP), 1958, 726 págs., rca., 200 pts. 


De DESCLEE DE BROUWER: 22, Quai du Bois. Bruges: 


BALTHASAR, Hans Urs von, Dieu et homme d'aujourd'hui (Trad. de Robert 
Givord), Bruges (DESCLEE DE BROUWER), 1958, 312 págs., rca. 


De EDICIONES STVDIVM: Bailén, 19. Madrid. 


SUÁREZ, Germán G., Iniciación en la vida interior, Madrid (EDIC. STVDIVM), 
1958, 296 págs., rca. 


SALVANESCHI, Nino, El rosario de la esperanza (Trad. de Francisco Aparicio), 
Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 144 págs., rca., 60 pts. 


GUERRERO, Eustaquio, Reflexiones sobre la previa censura civil, Madrid (EDI- 
CIONES STVDIVM), 1958, 94 págs., rca., 25 pts. 


HOESL, Paula, La educación del sentimiento en las jóvenes (Trad. de Francis- 
co Aparicio) Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 136 págs., rca., 34 pts. 


ODDO, Gilbert L., ... Y volvieron al redil (Trad. de Julio Aguilar), Madrid (EDI- 
CIONES STVDIVM), 1957, 168 págs., rca., 35 pts. 


RAYMOND M., Estas mujeres anduvieron con Dios (Trad. de Felipe Ximénez 
Sandoval), Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 390 págs., rca., 70 pts. 


BERNADOT, M. V., Santa Catalina de Siena al servicio de la Iglesia (Trad. de 
Gabriel Ferrer), Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 106 págs., rca., 30 pts. 


ÁNIZ, Cándido, Más cerca de la Madre, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1957, 190 pá- 
ginas, rca., 38 pts. 

MARCOZZI, Víctor, Los orígenes del hombre (Trad. de Antonio Álvarez de Li- 
nera), Madrid (EDIC, STVDIVM), 1958, 188 págs., rca., 60 pts. 


FANFANI, Ludovico, Teología para seglares: I, Dios uno; Dios trino; Dios crea- 
dor; los hombres; los ángeles (Trad. de Ramiro Abella y Fernando Soria) 


Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 358 págs., rca., 98 pts. 
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CABEZAS, Juan Antonio, Cristo Vivo, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 278 pá- 
ginas, rca., 60 pts. 


GALTER, Alberto, El nuevo Papa, Juan XX1II (Trad. de Felipe Ximénez San- 
doval), Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, rca., 65 pts. 


CRESON, André, Santo Tomás de Aquino (Trad. de Gabriel Ferrer), Madrid 
(EDIC. STVDIVM), 158 págs., rca., 35 pts. E 


De FERNAND AUBIER, EDITEUR: 13, Quai Conti. París (6). 


PEPIN, Jean, Mythe et Allégorie: Les origines grecques et les contestations 
judéo-chrétiennes, París (EDITIONS MONTAIGNE), 1958, 522 págs., rústl- 
ca, 3.000 frs. 


De EDICIONES STVDIVM: Bailén, 19. Madrid. 


LUMBRERAS, Petruc, Praelectiones Scholasticae in secundam partem D. Thomae : 
IV, De vitiis et peccatis, Madrid (EDIC. STVDIVM), 2.2 edic. 1957, XII-198 pá- 
ginas, rca., 96 ptas. 


LUMBRERAS, Petrus, Praelectines Scholasticae in secundam partem D. Thomae: 
XII, De statibus hominuwm variis, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1957, X1I-224 pá- 
ginas, rca., 96 ptas. 


I[RAGU-fABARZUZA, Manuale Theologiae Dogmaticae, vol. I: Theologia Funda- 
mentalis, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1959, XXIV-638 págs., rca., 170 ptas. 
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COLECCION AVGVSTINVS 


1.—KAREL SvoBoDa, La estética de San Agustín y sus fuentes, 75 pesetas. 


2.—FRITZ-JOACHIM VON RINTELEN, La finitud del pensamiento actual Y 
la infinitud agustiniana (en prensa). 


3.—VICTORINO CAPÁNAGA, El milagro de las lámparas, 90 pesetas. 
4.—MaARría TERESA ANTONELLI, Cultura, Vida y Cristianismo (en prensa). 
5.—AÁDOLFO MuÑoz ALonso, Nuestro tiempo y San Agustín (en prensa). 


6.—JOLIVET-SCIACCA-TOFFANIN, Humanismo y Mundo Moderno (en pre- 
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